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كلبة 
هناك لعبة مصارعة ثيران إسبائية عريقة تدعى المصارعة 
على طريقة الليمون 161707 /24 ويقتضي میدوها آن یصارع 
ايان معأ ٹور واحداً؛ 3 تتطلب شرعتها أن تكوب المصارعة 
متزامنة بحيث يعمد أسحد المتصارعين إلى اختلاس جسم الآخر. 
آخذین بالدتار نقسه. مستعملین محطفاً واحدا ووحيدا. . . ومن 
المعلوم أن هذه اللعبة ا خطیرة کائت تشتر ط ألا يقدم عليها سوی 
مصار مين أخوين أو ف ۳ شةر 

بعتقد مترها هلا العمل أنهها أقدما على سلوك المسلك 
الوعر نفسه لا قاما بتقل هذه الحوارات إلى اللغة العربية؛ فكانت 
النصوص الأعجمية ثوراً؛ وكان المترجمان يصارعانبا على طريقة 

الليمون قصد تعريبها وتقريبها إلى القارىء . . 
پاسر الطاتري 


محمف الشیخ 


تنبیے: 

وجب الابتدار إٰی !لی حهنا » على أنه فيا عدا توس 
اخوارات العریة. فان کل ما ضیف من مقدمات ولواحق وهوامش 
و صانم شو ا وضع ام رخین . 


المصادر : 


تم اقتباس أغلب هذه الحوارات من مجموعة تضم ١!/‏ حواراً مع مفكرين أمانه معاصرين 
أجراها فثوريات روتس ونشرت ضصمن كتابب: 
Denken, das an der Zeit it Herausgepeben.,‏ 
۔ أما الحوار !لآأخیرے فقد جرته مرا کوشر بطلب من ججلة لان الشرنسية. وقد نشرت هذه 
اخوارات جتمعة ضمئ المصنر التالي : 
Kevue: L’ Ane. le Magazine Freudien, Avil - Fumı. 1991. N° 16‏ 


مناز ع الفشکر الفلسفي الغر ہي المعاصر 
- إشكالية الحداثة وما بعد الحداثة. 
الحداثة الفلسئیة . 

مأ بعذ ‏ الجداثة ‏ 


- تماذج من الفكر الألماني المعاصر. 


منازع الخصر الفلسفي الغربي الححيث 

إن من يتناول الفكر الغربي العامر يمجد نفسه فى مقترق طريقين: أحدعما يقودنا إلى التقليد 
الفلسفي القاري زتممومان(۳ آعامتهناومت) الوصرفب بالتر‌کييي + وا رال حر يفضي بدا إل التقليد 
الانجلوسكسوني الوسوم بالتحلینی Philosophy‏ لف نا فعض . ذا عنْ للہاحٹ ان یں سم لین 
التعلیدین الفنسفین فکراً جمحها و یکون بائقیاس |لیھما کقیاس ابلنی ال التوع » تشعبت علیه 
الطريق وتاه ؛ عی اعتبار آن استلهام افديجية احديلة لتاریخ الافکار یفرض علیه. بسکیم قوة واحتلاف 
عذین التقلیدین إن يتجاوز اایدیث عن تاريخ موعد للفلسفة الساصرة ژل افخدیث خن تارخین 
متپايزین ثفلسفتین متعارضتی . وھکذاء إذا ولى وحجهه شطر الغررب صادفته فلسفة قارية تسترطی بلاد 
آٹانیا وفرنسا ولبطالیا وتدحدی تراثياء بالميتافيزيق! الغربية: أي ببحث عسائل الكينونة والزمن 
والشائية - . . وفق مفاهیم جنیدۂ کالاختلاف والتخیل والكتاية , .. وتبعا مقظاربات فرینۂ بدیعة 
كالقارية تیالو جية واثقاربۃ أطر معنو طيقية والمقارية التفكيكية " أما إذا ولى وجهه غرب الغرت اطلت 
علیه فلسفة آنچلوسکسونية مير الفكر الإنجليزي والأمريكي والأسترالي. وتتميز بميل شديد إلى دراسة 
الملوم دراعة فلسفية إستمولوجية» مع الإفادة من مناهج العلوع الصورية كالرياضيات والمنطق في 
بحث قضايا مخصوصة يتصل حائب معنا بالعلم؛ كفراسة صلافة العرفة باللهن والتفس باخسد 
والسيبية بالامکان. كيا يتصبل الجانبه الثأتي بالتفكير الأتجلوسكسوي نفسه؛ کوصف متخحلیل ؟نساق 
اللغة الصورية أو الثنة الطبيعية في سعوياتا التركيبية والدلالية والتداوئية » بينيا يتصل الحائب إلثالثك 
بما أعتادست اليتافيزية! أن تطرحه من قضايا في الحقيقة والوجود والمعنی. هذ! وتتوسل هذه اللراسات » 
جزثياً أو كلياء مفاهيم فلفية لغوية وأخرى منطقية وثالث لسانية» كالتحليل والوصف والقيسة 
الصدقية والعوالم المكنة والحجاج والتسفق وغیرھا کئیں فتتراوح مقثريتها بین التحلیسل ا طقی 
والصوغ الصوريی والوصف اللخوي والتداولی: وکلھاء كيا نرىء سات حعتت من الفقلقفة 
الأنجلوسكسوئية نشاطاً فكريا بتي التوضیح ماه تداع ہنئل التعقیف والصعئیل تنصرلعصظ 
اختصاراً للترکیب وا حصر الدقیق اما تلكلام العميق . 

وكيا أت تلفلسفة القارية اقطایا الکبار کفريلريك نیتشه هام3 نز۳۳۵ ۶۱ ۱۸۶ - 
۰ ومارتن هایسنجر وه معا )۱۸۸۹ - ۱۹۷۱)ء فکللك هي الفلسفة 
الأنجلوسكسوثية آل يعد د ]فيك هیوم م۳ لجع( TY}‏ ۔ ۲1۷۷ وتودفيع غیتجنشتاین 21 | 
(٤65160‏ اہ ۱۸۸۹ 19451 غير مثئيها. لكن بين الارستين شلافات تصل ژل حد تبلدل 
اتهم : فانتسلیلیرن یٹھمون زملاعھم القاربین بالقول ا یتافیزیقی الناتج عن التفکیر في المجردات 
عقاهیم شام مد والتسبر عنبا بعبارات حالية ص المعنى . والضاريوت پرهون بالقول ان خحصومھم 
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التحابلیین پسج‌ترن آنفسهم في التفكير الوضعي الضبق. فلا پرتاون من دون انعلم سبیلا إلى حل 
مشكلات الفتسفة ‏ لنبين ذلك في هذا النص البلیغ . يقول أحد الباحثين في متشاً هذا اخلاف معیر 
عن تصور الفلاسفة التصليليين للقلفة القارية: «غالباً ما تتمسك الفلسفة القارية بالسہات العالیة : 
زتها بالضرورة غامضة وتنشد النموضء کیا ما فی الغلب أقرب إلى الجنس الأدي مته إلى نس 
الغلسفي . ضف إلى ذللك أنها خالية من الأدلة والتمييزات والأمثلة والتحليلاته. مقابل ذلك يقول 
هل! الباحث عن تصور الفلاسفة القاريين للفلسفة التسحليلة : إن صورة الفيثسوف التحليل تكاد تكون 
مشوهة في اليلدان القارية » فهو حمل على الدوام نعمت الفیلسوف «الوضعي التطقی:: حق وان هو 
أعلن تيرأه من النزعة الوضعية المنطقية؛ أي لا يفعل سوى اختزال النظر القلسفي فی عبحث فلسفة 
اللخة» تفوت عليه قرصة الاعتيام بمسائل فلسنية عامة كالقراءة القلسفية التأويلية تلتصوص وعلم 
الجيال وقضايا الفلسفة الاجتياعية والسياسية والاحلامیة(۱؛. 

لكننا بدانا تلمس في العقد الأخير أفقا للتفاهم والتكامل بين الفلسقتين؛ والشاهد ملى ذلك 
انفتاح هائین الفلسفتین عل بعضها البعضص؟ فهذ! يورغن هابرماس 21856220288 Jurgen‏ 
۱۹۷۲۹۵ © يسعى إلى الإفادة من الفلسفة التحطيلية في بناء نظرية والفعل التواصلي»؛ فرید 
انظريته أن تجمع بين دقتيها تركة النظرية النقدية القارية وتجديدات فلاسفة اللغة الأتجلوسكسوثييت 
کاوستین نادمه (۱۹۱۱ - )۱۹٦۰‏ وسیرل عاخةء5 (۱۹۳۲ ۔ ). وھذڈا الفیلسوف التحلیلی 
الأمريكي ريتشارد رورتي Richa Rorty‏ (۱۹۳۱ - ) يطمع في الاستفادة من تصورات 
فلسغية قارية؛ ك وحتيالوجيا تبتشه» ووهلمية فايدحر» ووتشكيكية دریداء: فیهم بيتاء تصور فلسفي 
وها بعل .. حداثی) بجمع بین فضائل الفلسفة البرجاتیة ويقظة التقليد القاري ‏ بل لقف نشم عن هذا 
إلا نفتاس آن بد انا تلحر ب + ف الاونۃ اأ رة ء شوب جدالات خضصة ہن مفكري التہارین ٤‏ جدد الات 
چوس ]رانا با حدذةء کال حدال السخن الذي مار ہین الفیلسوف القرنسيی جاك حريل! قعناوع13 
1+3 (۰ ۱۹۳ ۔۔ ۽ والفیالسرف الأمريكي جون سيرل حرل نظرية أفعال اللغة؛ وإتسمست 
احیائاً أعری باغدوہ کا وار الدي شارك فيه عن ؟ٹانیا یورغن عابرماسء وعن فرنسا جون فرانسوا 
لیوتار 14YE} Jean François Lyotard‏ - )ء وعن أمريكا ريتشارد رورقی ء وعن ایطائیا جیائي 
فاتیمو ۷۵8010 280۵1 والڈی دار حول مسالة لحداثة وما بعد الحداثة , 


إشكائية احداثة وما بعد . الحداثة 


إن انفتاح عذین التيارين القكريين على إنتاجات بعضههيا البعض. تخفي » > فی جانب مندء أعتياماً 
مشترکا بمسألة إضحت اليوم قطب چوس ا معاصر؛ تقصف مسألة الحداثة وها يعد 
اليداثة . وإذا كان هذا الاهتيام قد برز أول ما برز عند الفلاسفة القار بن + فإنه ما تيث أن ظهر عند 
بعض آلفکرین الانجلوسکسونیین الذين عنوا پذ؛ السالت غفاق اععامهم بها المد الذي يكن أن 
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يتوقعه الدارس۔ ومرة أخری تجد اعتمام عذین اثتبارین بمسالة الخداثة وما بعد الحداثة يففي إلى 
نقاشات وجدالات دامت ما بنامز العقد ونصف العقد. وتتمصور هذه الخدالات حول تساؤلات 
عذيدة مهنبا مأ يتعلق بموقع الخضارة الخربية المعاصرة عن الحداثة وما بعد الحدائة. ومتها ما بخقص 
الغمورض الذي يكف حدید عذين الفهومين. هكذا بطرح الاحکون التساؤلات التالية : هل انشا 
بالفعل عن عمر الحداتة إلى عصر ما بعد ‏ أطيداثة؟ وإذا ما كنا قد حققنا هه القلة حقیف قھل 
مقدورنا تحدید الظروف والعوامل التي قادتنا إلى هذا التحول؟ أم أن من علامات هلم التقلة ذاعبا أننا 
لا نستطيع أن تقوم تل هله التقويمات؟ هذا فيها يخص انانب الأول عن التساؤلات؛ أما فيا بخص 
الحانب ألكاي . فإن الباحطين دأبو؛ على طرح مجموعة من التساؤلات كن تفريعها إلى سؤالين اثتين هما: 
إذا کانت الكلمة اللاتینبة محدیث» 002۷05 قد ظهرت في القرن الخامس للميلاد. والكلمة 
الفرعسية وردائتو وہ ل۸40 قد ظهرت بعذ خلت بحوال عسرة گرون مق ظهرت الحداثة كتعيير 
عن رژية خاصة الوجود والفکر وللجتمع؟ ومتى اختقت أو ستختقي؟ هل حقا نعيش اليوم عصر مأ 
بعد . الحجداثة؟ وما هي علامات هذ! العصر؟ 

والمعامل شنه الامتلة بلاحظ أنه بإزاء مشاکل خلافية یصعب حلها: قالفکر الأمريكي البرجاتي 
ریششارد رور بلسق المداثة يفكر ديكارت (القرئان ۱۷۸/۱5 الیلادي ان والقكر الأشألي يورغن 
عابرماس بربطها بعصر الانوار (القرن الثامن عشر البلادي». والناقد الادي الاسريکي فربدريك 
جامسون يمدد تاريخ ميلادها في التصف الآول من هذا القرت! وإذا كان هذا الأمر يدل على شيءء غإغا 
پدل علی غموض مفهوم الخدائة واضطراب معناه وقلق فحواه» بل ن غموضه یوثر» من الجهة نفسهاء 
عل دلالة مقهوم ما بعد ہ دة فد هف انفهوم غامضاً مضططر با بسبب استنادہ إل عفهوم ا ید2 
وانبنائه عليه . وھکذا ري إطلاق مفهوم ما بعد . الحداثة على أمور متناقضة إلى اللحد الذي يصير معه 
نامدا لمعنى محدد ‏ تقول كارول نيكوئسون مبذا الصدد: وإذا أخذنا بعین الاعتبار التعند والتنوع اللي 
يطبم حرکھ ما بعد ۔ احداثة ثة ظهر إنه من ألماقة یجان حصم دلالة هذه الخركة في تعريفه دقيق»27. 
ويقول دافيد هاري: دمن الؤكد أن الجميم يختلف فيا يقصد باللفظة «ما بعد الحدائة» ما عدا 
استیال ن یکون القصود با کونپا جسید! لرد فسل ضد الحداثة او اتزیاح عنبا. وطالا استخلی حذینا 
معیی ادالة والتیس. فان رد الفعل هذا العروف باسم ما بعد - ادائة یظل هو الاخعر مستخاقا 
و مكيقية مسأعفقية 2 

حقا إن مفهوم ما بعد الحدائة ظهر آول ما ظهر عند المؤرخ البريطاتي الشهير توينبي (۱۹۰۹): 
فجعله يدل على أمارات ثلاث ميرت الفكر والمجتمسم الغربيين بعد محصف هلا القرن؛ وهي 
اللاعقلاتية والفوضوية والتشوش. حقاً کذلك: إن هذا للفهوم قد ثقل إلى جال النقد الأحي لتاسي 
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عل تسطلح الحركة الحجدائية » وكان ذلك في الستينات عفى ید الناقدین الأدبین لیسل قیلدر ٥نا:ا‏ 
5 وابیاپ حسن؛ فاحب الصطلح تد وله خلال السہعیتات وشمل الع‌ارة آولا ثم اکتسح 
بالتدریج شلات الرخص والمسرح والتصوير والسينيا والوسيقى ‏ لككن ذلك کله ترك السوال حول عصر 
ظهور ما بعد الحداثة وأماراتها معلقاً. إلى درجة أن اليححاث اتقسموا حول أنفسهم في تقويم هذا 
الجصر : فمنپم من عارض القول مجی ۶ خصر ما بعث ب احدانة» ودنیم من قال بتحققه علی مسرح 
التاريخ العاصر . فهذا هاپرماس» الفیلسوف والناقد الامجتياعي يعد العنظير لعصر ما بعد - الحداثة 
ردة فعل محافظة ویالسة ضد التتویر: وهذا فريدريك جامسون. الناقد اغالی والادي پصف ادعاء ما 
بعد الحداثة بالنظرة القصامية تجاه المكان والزمانء والی آفرزتها سيطرة القوي الر؛سمالية التصددة 
الجنسيات السريعة القطوات على عصب الحياة العاصر:؛ وهذ؛ آلان بلوی الفکر والفیشسوف 
السيامي » يعت ویلعةه مأ بعد الحداثة آخخر رجفة تسعى إلى التخلى عن العقل واعستزال القول 
بإمكانية الكشف عن اشفبقة . وإذ! کان مڑلاء قد عارضوا اطروحة ما بعد ۔ !ا حداثةء فات لغ من 
المتحمسين قامو! یا۔افعوث عنہاء کيا هي الال مع عون فرنسوا لیوتار الڈی اختبر عڈ! الحصر عهاية 
ل والمكايات الكرع» ماك قسج ةة15. اي موت المذاهب الكبرى التي -حاولت تغسير الواقع تفسير] 
شموليا. لذللك وجدناه يغه بجونه تیسدا وا أت إليه حال الْلقَافة بعد التجولات التي عسست 4 ابتلہام 
سن وار القرن ااعي. تواعد العلم والاأدب وأفنون؛(٤)‏ ۔ وبتلقاء هذا الموقف كتيت مجلة العيارة أن 
ععير ما بعد . اخُدالة هر ردة فعل ضد ععر الحداثة» أي ضد تمجيد اللزعات الوضعيية والطنية 
والعقلانية , والاعلاء من شان التقدم الأحادي الحائب؛ والإقرار باشقائق المطلقة . والتخطيط العقلاي 
للانظمة الاجتاعية » وتوحید أغاط إنتاج المعرفة. مقايل ذلك أت تعف عهر ما بعد اخشدازة 
ونه عضر التتوخ و ارب والتشكلي رالفغعت8(“٢.‏ وو الاسر الذي أكد عليه هار تیه سحب 
قال: والتشظي واللاتحديد والتحفظ الشديد عن كلية وشموئية اافطاب؛ تلك هي السات المميزة لفكر 
ما بعد ۔ اد له( , 
لحن إذن أمام مقهومين غامضين رتحوين هلاميين. لكن إلى ماذًا نعزو هذا الاضطراب؟ يبدو أن 
ئمة سيبين للاعتبار: الأول. أن هدين القهومين يدلان على إحساسات وتقديرات لا على وقبائع 
واُحد اٹ ومن ثمة فهيا یعکسان بنیات [حساس عوقاتت٤‏ ٤ت‏ كعم نا ص5 لا بنيات واقم . وما كانت 
إحساسات الأفراد بالزمن والتسقييات التاريخية نسبية: جاء تقدیرعم لتحول الحداٹة وما بعد _ آلحدالة 
نسبيأ أيضاء فاختلف عن تيار فكري لآخر ومن تقويم لآخخر. وأما السبب الثاني فمضمونه كالآتي: إن 
هذين آلفهومین خضعان لقاربات وزوابا نظر متعددة متايئة؛ ها عا عو اقتصادي ومنبأ ما هو أجتباعي 
ومنہا ما عو في ومنبها ما هو فلسقي . . . وليس أدل عل ذلك كثرة التعوث التى تطلق مپذ؛ الصند؛ 


dean François Lyotattf, La Condilon ,ممع أممصليه”!‎ Cott. ۔عوقات‎ Pars, Êd, Minuit. 1979. p. 7. (fy 
4 rhiecheral Jorma. ۔ی :وت۶۲‎ 198.7-24, {2} 
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فهذا عالم الاقتصاد هیرمان کاهن 16207 119,026 يصف عصر ما بعد الحداثة يأند عصر عالجتمع 
ما بعد . الاتتصادي» ؛ وهذ! عام الاجتيام الامريکي دائبیل بل ا31 122861 یصفه باه العصر وما 
بعد _ الصتاعی »» وهذا! التاقد الفني أميتاي إتزيوني 131191 تعتنحت۸ بصفه بعصر «ما بعد العهد . 
اديت وهذا! الفیلسوفب لیوتار پسمیه عصر همأ بعد الجتمم الحديث»؛ وهشا الاسترائیجي 
الأسریکی زبیچٹیو بریجنسکی 30262088 016ات یاحتہ بحضر وما بعد عهد .. التکتوشوچیا 
والالكترويك» ‏ تعدحٹث الأوصاف إذنء لكن لتوصوف واد , فعل ماذ! يدل هذا الوضع؟ نه يدل 
على أن الاحتلاف في السمية والتعریف إنما دخل من باب اختلاف زوايا النظر ذاعبا. 
مد نة القلسقية 

تقتفي الدراسة القلسفية لاشعالية ادانة آن نستلهم غتلف التحلیللات التی تناولتها قصد 
القيام ب وتنسيطع للحدائة يسعفنا في فهم منطقها الداعل2©7. فإذ! جوزنا القول ببناء مط مثایی 10021 
6 لنحداثة, أمكن أن نرى أنه يقوم على ثلالة مفاهيم أساسية هي الذائية 900:۷186زدناک 
والعقلانية 12110:0215 والعدمية 16ط وتصن نعهد أن هذه المفاهيم, أو العصورات. 
التعلقة بالوجود والعرفة والقیمء إنما تشکل: في العمق. آساس بخداة الفلسقية. 
5- الذاثية * 

لنبادر إلى القول إن مفهوم الذانية هو أول المفاهيم التي شكلت قاعدة الحداثة في مجال الفتسقة. 
يقول قيتو: «الحداثة هي أولوية الذات. إنتصار الذات» ورؤية ذاتية للعالم»ء ومعنى ذلك أن الإئسان 
الحديث إضحى يرى صورته في عرأة مجلوة فيتمثل من خلاما العالم بعدما کان ضباب القرون الوسطى 
اللاعوق جب عنه هذه الرؤية الواضحة. لقد اضحی إنسان العصور الحديئة يدرك نفسه کذات 
مستقثة ؛ ذات هي علامة عل صاحبهاً وبيان لحاملها؛ إثية لا تکتفي بان تعلن عبا هیزها عن الطیيعة 
بل «تروض» عذا العالم وتخزوه لکي تجعله. جختلف کانناته وستویات دراک مقاساً باگفیاس 
الإنساي. إن هذا هو ما يطلق عليه مارتن هایذجر سمة «عصر انبلاق تصورات الانسان تلما م۲ 

يبدو أن هذه الفكرة أل البسیطة. نقصد القول بوجود ذات وحضور عال؛ لیست من بنات آقکار 
الفلسفة اليوتانية أو الوسيطية. وإتما هي نتاج الأزمنة الحديثة. وإذا شثنا لتر والضبط قلنا إنها نتاج 
الديکارتية . وبالفعل کان القدماء پدرکرن العام او الکائن بوصفه خلوقاً تل diê „Ens Cream‏ 
القرب أو اليعد عن السبب الاول هو ما یتحکم فی نظام الوجود وتراتبه . با فی ذلك الإنسان الذي غد؛ 
جزءاً من هذه الخلوقات التي لا تقاس ينظره وإغا هو تفسه يقاس على ما تفاس عليه يحسب موقسه من 
العثل الشريفة آو تبعا لدرجة مشارکته فی اٹل او افترابہ من اخقائق الطلفة . غير أن الععور الحديئة 
ستشهد تقیرا في الرؤية والمنظور بحيث غدا الانسان هو الکلم اطاضر الذي ینظر بل الکائتات 





زب قد بلاحڈ الفاریء اننا تسعیء بقليل من التسفظ» إلى بناء عط ٹالی ے۷6 ا3ا تلمحداثة الغسفة۔ 
37 فعل القاری» قد قطن ال ننا تستلهم في بناء خط مالي للحدانة بسف الافکار والرؤى التي تال با هايدجر. 
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الأخرى ویتمٹلھاء فيستمد يقينياته من ذاتی وليس ؛ كبا كان الشأن عليه في العصور الوسطىء من 
تعاليى عقيدة أو سلطة أخرى غير سلظطة ذائه . 

ولقد كان من نتائج ترسیخ عبدا الذانية ما يلي : 

أ اُصبح العام صورة 8114 أي وجوداً قابل لان نتمثله فنغزوه ونحوله إلى موضوع بعد إن 
تتناوله ید الرنسان بقاییسها الكمية الحسابية وتضسط قوانينه بتقعيداتها وتعقيلها. وقد شارك في رسم 
هله الصورة كل من القئسفة الديكارتية وعقلانية لایینتر وشكية هيوم والتورة العلمية التي أفرزعبا أعيال 
غاليل «نیرتن والتي وجدت تعبيرها الأسمى في الغلفة الكائطية , 

ب اتكفاً عالم الألهة عل ذاته وافل حضورها في العام 4و6( بعد أن 
و جر هاه الانسات عل أن تثرك له السيادة تأصیح حارس العام الوحيد وراعيه الآمين ‏ ويا 
عن ذلك أن وضع الإنسان سلم قيم جدیدة وق مقلیسی نقعیة) فل تسد کات اه ت و 

من وضع الآلحة. وإتما أضحت تخضع لنظام فيمة الذائية . وما هي إلا عقود قليلة من ازع > حي غد| 
هذا النظام الاتساي اغدید. کا یقول هايدجرء عشوباً بشوائب !لتبدل والتحول, نظراً لفقد الطايع 
القدمى الذي كان لفتظام الامي القدیم . واثثیر في ذلك كله أنه ل ينتيج عن ھذا ددا آفول نظام 
القيم وس واتما آدی ذلك أرضاأ إلى وم النظاع الجديد بين وسين ما خلق فراع في الکون 
آنتهی بقدوم ألضيف الحديد الذي لم تكن الحداثة لترغب في تتومهء نقصد العدیية . 
؟ ‏ العقللانية : 

إذ؛ كان ديكارت ١655(‏ - +150) قد إسس الحداثة الفلسفية بوضع مبد! الذاتية (الكوجيطى) 
کأساس للحقيقة واليقينء وكقيمة مطلقة وخط فاصل بين عال الآفة القديم 1۳066۳050 وعال 
الإنسات الحديثف مركر الكون ۶ء( صعہممہ ظاعض فاب اہی دااع ٦٦٦٦٦‏ ۔ )۱۷٦١‏ عو أول 
من اس افدنة القلسفية علی مبد! المقلانية: نقصد البدا الفائل «لکل شی» سبب محقرلء انطNi‏ 
عصماكد 5186 ٤٭ت,‏ وعسلة هذا اليد! أن الإنسان تحرل من «سیامل» تلکون ویسجب ببديم خلقه إلى 
غاز له منقب عن أسراره؛ فأخذ يجوب العالم وبیحٹ له عن «آسبايه العقولة؛ ميز! إياها عن الأسباب 
دغير المعقولة»» إلى أن القتحت أمامه أبواب والعلم الحديشه؛ فصار هد فيه ما يمنه ممعرغة أسرار 
ا موجودات وعنحه سلطة علي الكون ویستعیض به عن ألغاز الینافیزیقا القدیة ۔ وبالطبع كانت للاحذ 
ید العقلانية انمكاسات على القول الفلسفي الجديث؛. هذه أخمها: 


أ جعل العلم. من سیث هو تمثل للعالم بطريق اللاحظة والتجريب» مرذجاً للقول الفلسفي 
وقدوة له؛ فبعد أن كانت الفلسفة في الحصور الوسطى توجه العثم صار العلم هو الموجّه الذي يقود 
الفلفة الحديثة: إلم تسبق الثورة العثمية الكوبرنيكية مثيئتها في الفلسفة؟ لتقرا ما بقوله عیعجل ہہذا 
الصدد: دلا يمكن للحقيقة أن توجد إلا على وبجه النسق العلمی الذي تنتظم فيه . والمشاركة في هذا 
الجهدء أقصد تقريب الفلسقة من العلم وجعلها تبلغ هذه الغاية التي بها وحدها جل ها أن تكون محبة 
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للسكمة وكمالة للمعرفة عل وجه ا ُفیقةء می غابي في هذا اقام ي . ويعبارة أخرى : ولقبد إضسى 
الفكر التمثلى - كيا یقول هایدجر ‏ اموجه الأكبر للفلسفة الحديئةعة3 *؟. 

سب . ظهور مقهوع الكلية 10181146 الذي يعني إلنظرة الشامئة العامة إلى !لاشیاء('+), خلقد 
أصبح هذا المفهوم معياراً للقول القثسفي وصار مقیاس الفلسفة ا حقة عو مدی شمرليتها وکلیتھاء عا 
جعل الأنساق الفلسفية تتفتق وتتناسل على نصو ما تيجد في المثالية الأذائیة الکلاسیکیة بأنساقھا الٹلائة : 
الذاتية وتلوضوعية والطلقة. والی ما هي فی احقیقة إلا تتویج لهذه المرحلة. يقول إحد أقطاب هله 
الفْلسفة : ولا تکرن العرفة حقيقية زلا من حیث هي علم او نسق . وان لعلی هذا النحو وحنه ينبفي 
عرضهای+۲۱۲. 
۳- العدمية : 

إذا كان ديكارت هو أول من صاغ ميد! الذاتية» وكأن لايبنتز هو أول من عرض ميدأ العقلائیةء 
فإن نيتشه هو أول من ذكر مبدأ العدمية. ويقصد ببذ! المبدأ أن دلا قيمة للقيم»؛ أي أن ما كان في 
العصور الالفة مبادىء راسحخة ثابتة ومثلا علیا سامية صارء مع مجيه عصر اللنداثة؛ عدماً أققد القيم 
کل معنی أو حقيقة. والحق أن حركة التتوير استبقت نيتشه إلى تقرير ميدأ العدمية؛ وكأن ذلك من 
خلال کشفها عن اسامی ثلثل الدينية والقيم الأخلاقية والبادیء السیاسیق فعرتبا وبانت تبافتها. 
وهي باستبانتها تذئك ۸ تقمء في اخقيق إلا بيتك الحجوب وفضح الستور» نقصد الیتافیزیقا القي 
تكقلتء في الماضي. بضيان قيمة القيم. وإذن أصيحت العدمية دلبلا عل افتراس العدم للاخلاق 
والدین . 

شير أن جدیف نیتشه هو وصغه عدمية الأزمنة الحدیٹة ب «العدمية الناقصةه. وهو پرر خللف ا 
لاحظ على الفلسغة الحديثة من عاولة وميل إلى البحث عن قيم جديدة تعوض بها القيم المنهارة؛ نتيجة 
آفول عام الآغة وحساس الاتسان اشدیث بالتقلب والتبدل الداتمین وفقدانه برجم ثابت يستند إليه . 
وبعبارة أوضسء لقد بحثت الفلسفة الحديثة عن قيم ھی ء فی النہایةگ من طینة القیم السابقة نفسھاء 
آي کونا ميتافيزيقية متعالية افلاطونیه . وسیی بتجاوز نیتشه هذا الترده قال ب «العدمية الكاملة» أو 
والتشيطة» ؛ یقصد تلك العدمية التي لا تحفل بانبیار القیم القديمة أو تنزعج لفقدائهاء وإنأ هي تقول في 
مہدٹھا: دلقد ابارت القيم القديمة . هذا أمر غير مأسوف عليه. لنضع لأنفسنا قيياً جديدة أخرى غير 
القيم اليتافيزيقية» . 

تلك إذن هي اللامم الأساسية للحداثة القلسفية؟ علامم انتهت» عبر سلسلة طويلة من 
Hypolite, Tomei 1,Parls, Auirer. 1983. (4)‏ مقط ك۵ہٹا' ,اہی ا ءا نومام معجرمجمفرام ص۲ .اەوے٢٢‏ ۰ ج ین 

8 ٤ع‏ بائعربیة: عم ظھور ؟ئعقل. ترجحة مصطفی صفرإن. بيروت» دار الطليعة؛ ۱۹۸۱. 
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f}‏ 5( ۰۸ء ا ا6۰ 


٤ 


التطوير والمراجعة إلى بلوغ اثذروة فى الفلسفة الثاليه الاثانية » خاصة مع المثالية الطلقة حیجل. وکیا 
لا يخفى على الدارسصء فقد أقعد عيجل نسقه الفلسفي على البادىء الثلائة المذكورق فاستطاع بذللك 
أن يحقق ما لم يتمكن إسلافه المحدثون من تحقیقہ؛ نقصد تجميع مبادىء الحداثة في نسق فلفي كلي 
متکامل ۔ وما يشهد عل هذا التجديد أنه عمم عہد الذاتية عل الوسود باکمله . فجمله روا عبر 
للعاغ . یقول بپذا الصند: «ان اخوهر اي هو الموجود الذي حى فی ا حقیقة ذات؛ اي ان ا حور 
هو الوجود التعین فعلا سواء على جهة کونه ینسبرل ویصنم نقسه بنفسه أو من حيث عو ئفسه الوساطة 
بين ذاتیته وغبریته»(۲۱۳. وعوازاة مم ذلك ذهب هیجل ببدا العقلائیة إلى حد تألیه الحقل؛ لِذ یقول 
بهذ؛ الصند: «قأما آن الق لا بکون له تحقیی قعلى إلا کنستی؛ وآن ابلوهر في ماهیته ذات + فلللث ما 
پعیر عنه التصور الذي پسئن آن اثطلق عقل . وهو التصور الأسمى الذي خص به الزمن ا حاضر 
وحصت به دیانته»(*۲۱. هذ! فیا مخصی البداین الأولین. اما فیپا مخص مبدأ العدسية فقد وردت اشارة 
عيجل إليه من خلال إقراره ب موت الوله» ق الأزمنة الحذيئة ؟ وھو موت ینذر ۰جیء العكمية قرمز 
لأفول عام الأفة واغیار الأآساس المطلق الذي طالما أنبنت عليه القيم. يقنول فيلسوف يينا: وإت 
الإسحساس الذي يراود ديانة الآزمتة للديتة هو الاحساس ہبوت الؤله(*'! . 

لكن دوام الالء كنا بقال» من المحال. فانبتاء الغلفة الحديثة على هذا النمط لم يحل دوت 
معأودة النظر في أسسها والتقاد أطروحاتباً. فقد حدث أن قام بعخی الفلاسققء رفوا معاداتہم 
لاحداڑة معاوتدحعدتہ 1 لاصف بالحنبيء على مزالق الحدائة الفلسغية وعيوما . ومن بين هؤلاء الفلاسفة 
تہ وعخاید۔جر . قالأول يتحدث عن واکفھرار اخداثةو وعن ٭عتمة الخحدائةہ وہإظلام الیک اناج مرددا 
في ذلك عبارات مثل «مرض اخداثقو وونقد آخدالڈم وونقد الروح الحديثة». أما اكاني فقد حاول 
کشف النقاب عن الانسكاسات السلبية تشروع الحدائة الغلسفيةء فلخسها فی أربعة؛ 

١‏ وعقلانية النظامى إي هيمئة العقلانية على كل مظاهر الحياة. 

۲ اعتبار اتذات اساس اثعال ومقياسه الوحيد. ويسمي هايدجر عذ! الأمر ب ومیتافی زیقا 
الا ا تیةء ۔ 

*؟ _ وبسط التقنية عل كل مظاهر الحياةو. إي إذلال الطبيحة وإخضاعها لغطرسة الإنسان. 

- النظر إلى الكاثئنات كيا لو كانت إرقاماً تدر إدارة بيروقراطية؛ مما أدى إلى ظهور توتاليتارية 
اجتياعية واقتصادية وسيياسية , 

تنك إذن لثلامح العامة للمحداثة الفنسفية والعكاساتيا الإعمابية والسلبية. فيا مي المح العامة 





بب المدائة؟ 
bidem. Bp. 17, (1T‏ 
۲۱٤‏ .3 .د fbifem,‏ 
19م 206 م Hegel, Fol et Savoir, BID. des textes phi Bosophiques, Paris, Vain,‏ 
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ما بعد إالجداثة 


یکسی القول بما بعد ۔ ا حدالة مظاعر متعلدق کیا يشكل » بالإضافة إل ذلكء اوضرع المشترك 
لتیارات فكرية متتوعة . تقول كارول نيكلسون بهذا الصدد: «لريما جاز لنا أن تعتير أطروحة ما يعد 
الحداثة في الفلسفة بمعناه الواسع, نقصد آب؛ تشمل عدداً من القاریات النظرية نذکر من پینها ما بعد 
النزعة البتيوية والنزعة التفكيكية والفلسفة ما بعد ‏ التحليلية واللزعية البرجاتية اشدیدة. ومي 
مقاربات تسعى إلى تجاوز التصورات العقلية ومفهوم الذات العاقلة باعتيارها تمثل أساس التقليد 
الفلسفي الحدائي الذي خط معاله الأولى دیکارت وکانط»۳). 

واضم إذن أن القول ا بعد ۔ الحداثة يشمل خطابات متنوعة تتوحد حول نقد الاساس العقلاني 
والذاي للسدانة. لکن کیفب اصیح القول جا بعد . الحدائة آمر! ممکدا؟ أي کیف نشات ما بعد۔۔ 
الخدائة؟ 

يذكر إليكس كالتيكوس أن القول مہا بعد - ا حدالة نشا بناء على توفر ثلاثة حتاصر متيايزة4179: 

١‏ الردة على الخحداثة : وتتمثل في الحركات الفنية المعاصرة خصوصاً منها تلك التي اعتنت بجال 
العیار؛ فلقد ثارت هذه الحركات على العار النداثئی الداعي إلى التقشف والعقلانیة والتجرید 
والمستلهم كثال الآلة والمصتع يوصفه النموذج الأمثل لكل المباني. في حين سعت نزعة ما بعد ۔ العداثة 
إل بناء غوذج ععياري يستحعيض عن التقشفه بالتنميق وعن التقنید بالاثارة وعن التجرید بالخريشة 
المثيرة للضحك. ولعل تاطحة السحاب 41361 ألتى وضع تصميمها فيليب جونسون خیر مثال عل , 
عيارة ما يعد الليداثة؛ ذلك أنها تنقسم بصورة متناسبة إلى قسم أوسط كلاسيكي مستحدث وإعمدة 
رومانية عند مستوى الشارع » وقمة واجهة إغريقية مثلثة . وقد أصبم شائعاً في الدواثر ما بعد . الحداثية 
تفضيل إعادة إدعال أبعاد رمزية متعندة المعاني في العمارق ومزح الشیفرات الختلفت وتملك الرطانات 
المحلية والتقاليد الإقليعية. 

۲ . ظهور تيار فلسفي اشتهر باسم ما بعد - البتيوية ؛ وعشل هذا التيار وجیل الاختلاف؛ 
کمیشیل فوکو ۲0۵04 3۵9۵1 (۲5 ۱٩‏ - ۱۹۸۶ وسال مریدا وسيل دوئوز ععنع1ه2 جماانت 
۱٩ ۲۵(‏ - ۱۹۹۵5) وفرتسوا لیوتار. وتتلخص اطروسة هذا الثبار قي رفض شعار افتنوپر واعتبارہ جرد 
وھمء کیا تتضمن القول بانه لا چکن تتاول الواقم والفکر الا باعتبارهها متجزئی متشلرین» ویان 
النظر بات والآفكار ما هي إلا تحبير عن إرادة السلطة . نحن إذن آمام نرعة فلسفية جديدة تقوم عل 
تشخیص واقع وتحدید عدو؛ فأما الواقم فلا يعدو آن یکون مجرد مرآة تعکس انهیار العقل الكلاسيكي 
مختلف اشحاله سواء تعلق الامر باللاهوت السيحي و النسق الھیجلى أو الإيتيوئوجية الماركسية أو 
النرعة الوسعية؛ أي أننا إزاء واقع یعیر عن آنهیار کل الانساق الق ادعت قول القيقة . وأما العدو فهو 
الدولة التي هي استثار هذا العقل ؛ إذ استبد أولو الآمر ب والأفكار العظيمة» التي أتت بها العقلانية 
لحف ' 198 دم ,قاع جيه Carol Nicholson,‏ 
(۱۷) نقلا عن علة القاهرة: الیکس كاليتكوس , وما جد الدانةه. عند مارس/ آذار ۱۹4۳ (بتصرف). 
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الد وعملو! علی تسسخبرها لاجل اصطباغ صورة الواقم ہسبنٹھاء فدلرھا وحرقوها واحتزلوها 
باسم مجریدات غیفت(۲۱۹. وهکذ! وجدنا میشیل فوکو یدعو ال تطوير أنماط جديدة من السلوك 
والتفكير واثرغية ؛ آغاط تنبني عل التكائر 2011164108 بدلا من الاعتزال والتوحید ۰1۲6400 
وعلى التقابل FA Baxtaposition‏ من السپاثل كنانسا والانفصال ومتمءمزكة2 بدلا من 
الاتصال دمتاعصهؤوه)؟ أي أغاط غيز بموجيها ما هو عتعدد متنوع عبا هو موحذ متشايه متطابق: وعا 
هو متحول متناثر عيا هو ثابت متضافرء وما هو جوا متحرر عبا هو راسخ مستشرء وها هو صبارة عن 
سیولات دائمة عبز هو ضرب من الوحدات اخافة المآمدۃ۔ ولقد بدا عذا التصور واضحا ىق علیل 
فوکو ایکانیزمات السلطة التي اعتبرها لانبائیقف ولتواریخھا ومساراتہا واسنٹماراتہا وسیاقاتا التی اعتبرعا 
متنوعة متعددة متداخله. قلم پربطها عرکز واحد وم يسجتيا في عفھوم متوحد . أما فرانسوا لیوتار فقد 
دعاناء من جھتہء إلى الطعن في الشروعية ألتي تحاول «ولطكايات الكري»: أن تضفيها على المارسة 
والتاریخ ٩‏ فأعلن عن فشل هذه الحكايات الث قامت» في المحقيقة, على وهم التحرر (الثورة الفرنسية) 
أو التأمل (الجامعة الألمائية) أو عما معأ (الماركسية). إن معسكر التعذيب أوشفيتز ينقض القول 
العقلاني, وتجبر وعناد ستالين يفندان الأطروحة الإنسية» واندلاع ثورة ماي (ايار) ٠۸‏ لیذان باتزلاق 
مزاعم الثينرالية ف هوق سحرتة(۲۲۹۔ 

٠‏ بروز نظرية المجتمع ما بعد - الصناعي والتی عمل على تطويرها علاء اجنیاع کثیرون ؟ تذکر 
من بينهم الأمريكي دانييل بل والفرنسي ألات تورين عمندهدده؟ دندا. فبالسبة لدائييل بل + العام 
دشحل اليوم عصراً تاريضخياً جديداً أطلق عليه إسم: والعصي ما يعد الصناعي». ویتمیز هذا العام 
بالاهمية التي صارت تحظى بها المعرفة (الثقاقة) في الحياة المعاصرة؟ والتي جعفت منہال بدلا من الانتاج 
المادي (الاقتصاديء القوة الدافعة الرئيسية لنتطور. فهر يقول بهذا الصند: وإن ئن نتائج اندحار 
الاحلاق الدينبة وارتفاع الدخل الفردي ارتفاعاً کبیرآن آن تبوات الثقافت. في نصف القرن الأخيرء 
الكانة الأولى ف الاشراف علي التخییر داخش الجتمم ؛ ما جمل الاقتصاد برکن ژل مارسة دور تأیم 
بتولى من خلاله مهمة [شباع الحلجات الحديدة للثقافةه(”"2. ويستعيذ ألان تورين الفكرة نفسها یقول 
ذا الصدد : دم تعد التقاليد الدينية أو الاجتاعية هي القوة المسيطرة في عالم اليوم. بل أضحى الام 
موكولا في ذلك إلى وسائل الإعلام والتقنية والأسواق. لقد صرنا نرزح اليوم تمت وطأة عالم ضخم من 
الرموز وللعلومات واخحیرات آفادیة وا حخدمات؛ وھو ما يعني أن !لجال لم يعد مقعوحا أمام تلك 
«اسی‌کایات الکری» الشحرریةه۲۳۱۲. 
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هنوم ادن هي الامج الكرى لعصر ما بعد . الخداثة. رهي مللامح > گیا نري تدأخلت في 
رسمها تيارات فكرية متنوعة ؛ تبارات وضعت نصب عینیها اعادة النظر في مفهوم آلعقلانیف» وسعت 
بکل آلیابا التحليلية والتفكبكية» إلى مراجعة مکتسیات عصر الأنوار . لقد جعلها هذ! الامر ترفضص 
تصور الابستمولوجیا الغربیة التقلیدیة للحقیقةء کیا جعلھا ترقض كُثل الواقم بمعزل عن التصوص ‏ 
ويذلك فهى تفضل عطيل نسيج النتصوص على الإمساك بتلابيب وأقم فصامي ۔ زت هنذا التصور هو ما 
يغسر غردها عل اسطررة الذات وافیارسف كنا يفسر رفضها العنيد لأن يتم تمثل الحقيقة بكيغية متعالية 
أو لاتارعمية. وباختصارء إذا كان منطق الحدائلة الففية قائم عل ما كير جديد ٦٠18ء‏ وموحد 
nied‏ تقل Ra ona!‏ فإن نظيره ما بعد .. لخدائي قائم عل ما هو زائل :۷٥ت‏ عط تلق 
FraAfMENTAFY tng‏ , ومتفصل 1000008ہ 08ا وفوضوي ءا۵۸٥‏ ۔ 

وبعدء إذا اتخذنا الفكر الأماني المعاصر تموذسأء فيا على أن يكون موقعه من إبغدال الدائر حول 
المداثة وما بعد ۔ اليدائة؟ 

مادج من لک اللاي المعاصر 
يصدد إشكالية الحداثة وما بعد احداثة 


تعله من الأفيد أتاء قبل الاجابة عن هذا السؤال؛ أن نيندر إلى حصر مجال اهتامات الفلسقة 
الآلمانية المعاصرة. ونحن تميزء مبذ! الصددء [سوة بانعدید من مورخي الفذسفة الألمائية المعاصرةء ين 
جیلین من الفلاسغة تعاقبا وتعايش! فييا بعد الخرب العالية الٹائیةء جيل الأساتذة وجيل الشباب. أعتم 
ال الأول مموضوعات يفضل أن ثثرك آمر تمديدها لأحد افرادہ الکبار؛: وهو الفيلسوف الشكي کارل 
لوفغیت 145۷15 اتھکا (۱۸۹۷ ۔ ,)٦۹۷۳‏ غقد کب مٰذا الفیلسوف: وإنما تيطر عى الساحة 
الفلسفية الآلماتية اليوم ى یقصد سنة 1۹۷۲ ۔ ؛لاتباعات اثتالیة : الماركسية المستحدئة ونرعة التحليل 
النطقي للقة ونظرية العلم وتقد الإيديرئوسيا وقليل من الأعتام بحت تاريخ القلسفةه(۳۱). وهکن 
آن رل هذه الأتباهات إل اتماهين اثنين سيطرا على الساحة النتسفية الألمائية مند غهایة ارس 
العالمية الثانية إلى اليوم . ويتعلق الآمر بالمدرسة النقدية مع مثليها الحدد كيورغن هایرماس وألبرشت 
یہر bree We mer‏ وکارل اوطو أبیل اعوخ 0140 اها والدرسة !مرمنوطيقية اي عثلها کل 
من هانس جورح حادامیر خلت جچ×ہتٹت) عصھال ودییر هنريش ۶۶3۵0۸۲۱۵8 «Dieter‏ وزرنست 
توجندات 10۸1 “عع0ال' اعھدتتلق ومانفرید قرانك ۲9 3264 غر انشا بدآنا نلسظط ق 
العقدین لا تعورین + بروز جیل جديد من المفكرين الأآلمان . وكيا فعلنا شع الیل الأول فإندا سنترك + 
ههنا ا٘یضاء أمر تحديد إعتامات هذا الحيل لاحن أعضائه. يقول بيتر زلوترديك : وإن إحدى سيات 
العقد الأخمير تباوز النطابات المبنية على عقائد العلوم السياسية والعلوم الاجتاعيةقء كيا أن من بين 





Lêwih: aNietzsckes ct f Avêrement de I athêisme» ir Nietzsche sujourd' hui, Coli 20718-1973-)۳۳(‏ جا 
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سیاته إطلاق ا حدیث عن مواضیم آخری دون اخوف من آن یتهم الره بافروب من الواقع4 وبعبارة 
أوضح لقد صار في إمكان الفكرين الآلمآن الجدد أن پطرقوا موضوعات تتصل بقضایا معاشة وآشعری 
تتعلق بثضایا الانونئة والینیات الفسية ومساله الزمن وثثوت والأسطورة وائص الطلق»(۲۳). ويری 
زلوترديك أن عذه القضايا صارت تناقش اليوم في المانيا تحت إسم مسألة الحدائة . يقول: وإف التحول 
الذي طرأ على الاعتامات الغلسفية الأثائية لل یژد. في اعتباري: إلا إلى عودة جديدة إلى الإشكالية 
الساسية للسدانةه. 
بہت 

والإشكالية الأساسية للحدائةں آر وإشكالية الحداثة وما بعدهاه؛ تلك هي عسالعنا في هذه 
الحوارات التي نمريبا للقأرىء وَنقریبا إليه ۔ ونعنی بالتعريب أن ننطق هذه ا حوارات لختتا العربیة تنيت 
عباراتها في بيثتنا التعبيرية العريية؛ أما القريب فليس يزيد عن كونه تقدها لها بمقدمات وتذبيلها 
بوامش شارحة لا استغلق ومميئة كا استعرب وقاصحة عبا استحجم . وکا پلسحظ الفاری» قاتا آحمترنا 
أعسياء من الفكر الآلماني جهولة لديه ؛ فمتها مأ ينتمي إلى جيل الأساتذة؛ كيا هي الال مع القيلسوف 
آلاشراقي یاکوب طاوس تعداهد؟ داحمع ۱٩۲۳(‏ - ۱۹۸۷) وعالم الاجتماع ٹیکلاس لومان ۳:۲1 
امهم طندة : ریما ما پنتمي ی جیل الشباب: كيا هر الشات مع آودو مارکفارد ص۸2( 0900ء 
وهانس برهرینچر 3۵۵6۴ ۲1۵96 وبیمر زلوتردیك عازفلتجاما9 تعاه۳, والخوین خرتوت 
وهارغوت. بومه 9۵1196 4اصجکا بعصتطق8 أمسعت , على أن انحتیارنا للاسیله والروز مخضم 
بدورہ إلى مسعى أساسي هو أن ترد عله الرموز مجسدة لاعتيامات فكرية عتنوعة. وهو ما حصل 
بالفعل ؛ إذ توزعت أعتامات هؤلاء المفكرين بين تاريخ الفلسفة (ياكوب طاريس)» ونظرية الأتساق 
الا بجتياعية (نیکلاس لومان)» والتحلیل آلنفسی والارکیولوجیا ؛لمرفية (الأخوات بہومە) ومیعٹث 
الالیات زهانس بوهرینمچر ی وختلف الاتجاهات الففية القدیة من شکية (آودو مارکفارد؛ وکلبية 
(بيثر زلوترديك). 

ویبقی سؤال آخیر يشيغي طرحهء وھو: کی أستحضر هؤلاء الفكرون الألمان إشكائية الحدائة 
وما بعدها؟ لتترك القارىء يلمس جواب هذه للسألة باعتاد قراءته الخامة ؛ ولنبادرء من جھتتاء 
بعرضی صورة أولية عن أفكار هؤلاء اللقفين. 
٦‏ ٹیکلاس ومان: حدیث الحب وحدائتہ 

من المعلوم أن عالم الاجتاع الألماني نيكلاس لومان إسهم إسهاماً بارزا في التتظير للمجتمعات 
الخديئة بناء على ما عرف عنده مَقولة دالانساق الاجت‌اعية:. وقد ورظف هذه المقولة بغاية بتاء نظظرية 
إجتاعية فمينة باستيعاب مختلف الظواهر الاجتاعية الحديثة وفهم وظائفها وتطوراتيا . هذا ما داب علی 


(۲۳) - 10117 .1926 ۰ ۰ 394 .466 - هم N"‏ مسوطافن) جل .عع قوم #ملهج هذ Peter Sloterdijk, «Weimar at‏ 
FEB,‏ 
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الاشتفال عليه من ثلائین سنة خلت . لحن جدينه الذي لعربه ونقربه هناة*") هو توظيفقه هذه 
النظریات ی استقصاء ظاهر: علا اهتم ےا علاء الاجتماع الحدثينء نقصد ظاهرءة اخب. فکیف 
يعيش إنسات الحداثة هذه الظاعرة؟ وما عي الأفكار الأساسية التي انتهى إثيها لومان بهذا الصندة 

نشيرء بدايةء إلى أن لومان أورد تنظيره ائسوسیولوجی لظاعرۃ الب في كتاب حمل عنوان هوی 
اب بو زوجم وا »2 . وقد سعى في هذا الاب إلى إقامة جنیالوجیا تلخطاب الغرامي الغريي 
عل امعداد قرون من الزسن شهدت عبرل الجٹمعات الغربة من مجتمعات تقلیدية إل مجتمعات 
حدیثة. کا تنل في عمله إلى عتن ضخم یضم حمل الأعيال الروثئية الفرنسية والابطالية والانچليزية 
والالانية» والتي لت فِ الفعرخ الممعدة ما بين القرن السادس عشر والقرن التاسع عشر الميلادي . أما 
المفارية التي اعتمدها في ذلك فمزدوجة تقصد أحپا ذات بعدین : بعد سوسيوتوجي يعس ال مجسع في 
حركيته وديثأمينه. وبعد تواصل يعتير الموضوع على جهة كونه أداة للتواصل. هذا من ناحيةء ومن 
ناحية ثائية يدور البحث حول مقهوم أسامي أطلق عليه توماآن إسم «دليل المسبة؛ وهو يعني به: «تلك 
القاصدة إلى تسا لا تقافتتا والتي تدل على كيفية تصورنا للملاقة الخرامية أو إقامتها أو ما يمكن أن 
تایه منہا وتتطلبه» . وانطلاقاً من فحصي کے تمثل دليل سیب و استیفتامه 5 لطاب الضراميی 
الغریی » انتهی لومان ال بسط ثلاث خلاصات آساسیة: تفید الاونی آن تحدیث دلیل اسب إتما أخذ 
یسحقق ابتداه من القرن السابم عشر + وتفید الثانية آن هذا التسعدیث ارتبط بالحداثة من حيث هي 
عصر الجباهير العريضة من الناس وئیس عصر التتتبة أو الصفوة. أما الخلاصة الثالثة فمفادها أن هذا 
التحديث تحرر» حوالی ۱۷۰ من هيمئة العقل والعقلائية» وإن استبقى إلى جانب ذلك يعض 
اثفارقات ال هي . في الأصل . عفارقات عصر اسلتدانة . 

يتضح من هذه الخلاصات أمران آثتان: الأول أن محديث دليل الب مرتبط يتحديث المجتمم 
الغربي» والثاتي أن لهذا التحنيث آثاره المميزة. وهكذا يرى لوعان أنه لم يكن من السهل إقامة تواصل 
حيمي بين شسخصين ينتميان إلى المجتمعات التقليدية؛ وذلك بسبب هيمنة فكرة والجياعة: على فكرة 
«الفردية». وف مقابل ذلك أدى محرر الشرد وامرأة» ابتداء من أواسط القرن السابم عشرء أي بداية 
من عصر ا حدائۂ إلى بروز مفهوم إلحياة الحميمية وتحرر الوصال الغراسي من عوائد المجتمع وأعرافه. 
مع ذلك أنه لم يكن من الممكن أن يحدث هذا التحول لول تنتقل الجتمعات الأوروبية ذاتبا من سمالة 
«الجتمعات التبایزة تراتبيأه إلى حالة «الجتمحات اثنايزة وظیغیاء ؛ أي من حالة المجتمعات التي تتبايز 
على شکل آأنساق صغری تتسم بعدم التکافز وتقضم طيمنة طبقة واحدة فیحکمها مبد! تراتبي واحد 
(الجتمعات الارستقراطية), إلى الة الملجتمعات التي تنتظم فيها حياة الناس عل شكل أنساق وظيفية 
صخر (کالا فتصاد. والسپاسة والعلم والآأسرة. . . ) بحيث يكوت لكل نسق من هله الأنساق 
نظامه التواصلي الخاص (الملكية والمال بالنسبة للاقتصادء والسلطة بالنسبة للسياست وافقيقة بالنسبة 
للعلم واب بالسبة للاسرة واگیاة للحميمية). 
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وتعله من الطبيعي أن تکون هذا التسول الاجتياعي آثار على كيفية تداول دليل المسب؛ فقد 
آسند للسب فضاء خاص داخل الجتمع ہو فضاء الأسرۃء کیا أجبر العقل على رفع يذه وهيمنته عل 
جال العواطف بحيث لر يعد معنياً براقبة قبة العلاقات الحميمية أو نوجيهها توجيهاً عقلانياً. غير أن حصر 
مجال استخدام العقلانية لم يكن يبدف إل التشكيك المطلق في مدا لدا الذي يظل » عل كل حالء 
أهم قاعدة عن قراعد الحداثة؛ وزثما الغرس منه إعادة ترتيب الأوراق؟ نسي أنه إذا كان ی ولریا 
جب بسط سلطة العقل على غتلفب ااأجتمعات: فزنه لا مق أن نستعين يسلطتة علق ضبط کل 
ممالات ألتياة. وتزداد المسالة خطورة عننما بتعلق الأمر بظظاهرة غريدة کظاهرة اب > بحیٹ ينبغي أن 
نضمن طنه الظاعرة استقلاها الذاتي , كا يجب أن نجنبھا مضار الرقابة الاجباعية الضاغطة. ومجموازاة 
هذا الأثر أدى تحدیث دليل الحب إلى تبسيط هذا الدليل نقسه. پححیث يعد مقصورا على النخية 
وإنما أضحى عملة متدأوئة بين كل الناس . يقول ثومان ببذ! الصدد : ون ما ججب التنبیه الیه » عھناء 
هو إن هذ! التحول في تفاول دليل الب عن خاصة ا خاصة إلى عامة الناسء نما شهد في الوقت 
نفسه ‏ وعلى عكس ما کان متوقعاً - تنامياً في رقة العواطف تدى غختلف الشرائم الاجنباعية . ولعل 
الفضل في ذلك يرجم إل إزدياد إقبال الئاس على المطالعة وتعميم التربية !ائرسية وافتناء الصحف 
السیار3) . 

لکنء وکیا أن لفحدائة مفارقاعہاء فإن ندلیل ا حب الحدیث ایضاً مفارقاته . وأول هذه الفترقات 
ما يسميه لومان ب دمغار قة التواصل» ومعناها أنه يستحيل عل العاشق أن يفصم عن عواطقه يدوت أنه 
یٹم هلا الافصاح شيئاً من الريبة والشك في نفسن معشوقته . لللك وجدتا لومآن يقول: ولقد شهدت 
جهایة القرن الفاسن حشر البلادي نباية الفصاحة والثقة فی التواصل:. انية هله المقارقات «مفارفشة 
العلاقات الشخصية والعلاقات اللاشخصيةة؛ وبقادها أن هلين الصشین من العلاقات پتطورات 
بكيفية عتوازية : أي من غير أن تلشى إحداهما الأخرى, وهذا ما عبر عنه لومان بقوئه : وبقدر ما تترقر 
لدينا فرص تُحقیق علاقات قائمة عل مكاعر ودية حیمیةء تهدنا في الوقت ذاتهء وبكيفية ملحة. 
منساقين إلى العيش في كنف علاقات غير حيمية». أما المفارقة الأخيرة فيطلق عليها لومان إسم ومفارقة 
التفاهم»؛ ویلخصها بقوله: وإن حدة الخصام والتوثر في الحياة الزوجية تفوق ما عليه الأمر في أغاط 
ری من اطنيأة؟ . 
2 ياكوب طاوبس : زمن الحداثة وزمن ما بعد الحداثة 


إذ! کان نیکلاس لوسان قد تناول موضو ع إللنب وحدائته علق ششوء نقظرية الأنساق ألا حتياعبية 
الآوروبية اللحديئة. فان پاکوب طاوبس. القیلسوف الالاي الوشراقيء تتاول حباً آخر ھو وا حب 
الإلمي» الصوفي في علاقنه بالتاریخ البشريی(۲۹» أي أنه اهعم بمسآلة الرؤیة القیامیة للعام عل وہ 
فلسغة التاريخ الحفيئة. وأول نقطة نصادفهاء في معرض معالحة طاويس خذا الموضوع؛ تقسيمه تاريخ 


(۲۵) انظر نص اخوار عع یاکرپ طاویس ضمن خلۂ الختاب. 
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دن سیف لیے مع استناده في عذا التحقيب على معيار حضور أو ضعور الرؤية القيامية في. كل 
حقبة من تلف !خش والتی تعرضھا کالائی ؛ 

۱- الحصر الیهودی الارل اثذي تمیز بظھور الکتاب القدس العبري . 

۳ العم القيامي الذي ثميز بالتشار التزعات الصوفية 5 الفترة الممثلة بين القرن الثاني فبل 
الیلاد والغرن آلثاني بعده. 

5 الحم اداي الذي سی بتحسوبل التصور القيامي الدینی ٭ تصور دنيوي . 

وهكذ! عرفت المرحلة الأولى ظهور مفهوم التاريخ على يد وشعب الزمن»؛ يقصد اليهود . وكات 
ذلك بت‌خليهم عن الفهوم القدیم للزمن آي عن تصور الزمن کدورات طبیعیة لا معنی طا. واستبداله 
فهرم حتف یٹ لوعن شیب یتمٹل ف ابو زهھ سن عدي أن له غاية وعباية وععيي . 5 المرحلة الثانية قتمیزت 
زیوم القيامة)؛ فكان أن امیح التاریخ یفید ه فیا یفیدی الانتظار زانتظار آمارات الساعق) والاعل زی 
حياة آعری) والقلق من الصی والتوجه زنسو الستقبل) . آما الرحلة الاخيرة فتبد) من اواخر القرون 
الوسطى إلى خباية عصر الحداثة» أي من يواكيم الفلوري إلى عيجل» وهي نتمیز باضفاء طابعم سياسي 
عل هفه الروية القيامية الذينية . ومودی هذا السعول آن !خدائیین قالوا بضرورة تحقيق مملكة الله 
السياوية على الأرضى رمملكة الخرية) ؛ مما يعني أنه لم تعد القيم الإنسانية مرتبطة بعالم السباء والغيب» 
پل أضحت موجهة نحو عام الشهادة والستقیل ؛ أي نحو وجنة الارض». آکثرمن هذاء ۸ يعد التاريخ 
مرتيعً بالتعالي ولكنه أصبح تطوراً د دايا وعایثاء ووجدليا» . قصارء من هذه اللبهة ذاتهاء اساسا 

هذا على مستوى التحديث التاريضيء أما على مستوى التحديث الأنتربولوجي والتحديث 
السیاسی» فقد شهد الما بالسبة للتحديث الأول میلاد مفهوم الانسان الاقتصابي 1130810 
e00 me28‏ تلرتبط بالات والأرض والذدی حل عل مفهوم الإنسان الروسحي Homo Spiritealis‏ 
الذي كان سائدا قي العصور القدممة ؛ کیا شف بالنسية للتحديث الثاني» تاکیدا على ضرورة تحقیق 
له ان عق الارشی » مم علق نوازع ثوریة 4 ابت أقطار العالم اگد.یت وحلددڈت مسارے وٹوجھھ . 

غير أن طاويس اتفرد بإثارة مسألة لم یرد فحصھا عند تومان, وتقصد مسأئة ما بعد الحداثة التي 
تتميزء نله بالخصائس التالیة : 

أ إذا كان من نتائج هيمئة العقلانية عل الفکر الحدالی اعتیاد الفلسفة ا حدیثة اسلوب الکتابة 
النسقية. فإن فلسفة عصر ما بعد الحداثة قيزت بنليل إلى بی التشظلي والتفتت والتشذير. يقول 
ياكوب طاویس : وانتی أظهرت (. .) السب الڈي جعل الذكر الفلسخي المعاصر يتمخل عن صورة 
الْكتابة الق لیغدو ضرباً من الترمیق او جنساً من الترييى . وبخصوص ھا التمط احخدید من 
الاب فان تیعشہ اخعتار له صيغة اشذیة سر سمل دق الشنسفية , ما هایل جر 
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. .) .كذ قعل المفكر الفرنسي كلود ليفي ‏ ستروس حون استحضر الترتیق عنہاجاً للتفكير والترميق 
ی تلکتابة؛ وهو پذلك يستوي مم كبير الفلاسفة ودقیغ غیتجنشتلین) , مکذا إذن نجيء فلسفة 
عصر ما بعد - /غدائة نابلة لنسق آعنه بالشذرقء رافضة للحجاج ميالة إلى الشعرء طارسة فكرة 
النظام سالکة مسئك اللعبة. 

ب ‏ ان من سیات فلسقة ما بعد ‏ اد ابة القول با بعد. ‏ آلتاریخ » فتکون بقوطا هذ! غالفة 
لعمر النداثة الذي ؛» كا لاحظ کارل. لوفیت: آنجب قلسفة التاریخ في الوقت الذي كان القدماء 
هنون أن لثتاریح قلسفة . یقول یاکوب طاوسی : د<اخقَیفة انه لو اتخذنا کناب فینومیذولوجیا الروح 
محلمة للتحقیب لاتضح لنا أن المرحلة الممتدة من أيونة إلى يبنا تھا یکتمل التاریخ باكترانها . فن اسمیتا 
هذه الرحلة «تارگخاء اسمینا التي تعقبها وما بعد - التاریخ» . وانا أعني مبذا المقهوم المرسئة التي لا تلوح 
قی افقه؛ حوافز جدیدی کالعارك مثلا. اذ مهیا عرفی من حراحث كثيرة جديدق فإننا لا نجد آنقستا 
امام أشياء ذات بال أو وقائع جديرة بالاعتبار» . 

ج - إن عصر ما يعد الحداثة هو عصر التفكير في كوارث الدنيا وفواجعهاء وكونه كذلك هو ما 
أحدت ثم تغييراً في دلالة مفهوم الزن ۽ إذ ‏ يعد أبدياء کیا کان عليه الأمر کی الفتلسفات القدية. واغا 
مار يدل على الانتظار أو ميل علی فكرة الأجل والانقضاءء نتيجة لشعور الانسائية بتهديت الفتاء 
والانقراض. یقول طاویس موضصاً هذا التحول : وك الاعتقاد في يوع القيامة صار مشذياً من غرائبيته 
المعهودة إلى حرجة أنه لو أاستعرنا لغة ماركس لقلتا إنه أفرغ من دلالته آالديتية إفراغاً. إن القثيئة الذرية 
رمز هذه الرؤية القيامية» , 

٦‏ آودو مارکفارد: الانتصار لعصر الأنوار 

إذا كان الفينسوف الشهمر ميشيق فوکو قد ريط بین ا حداثة والتفكير في الحاضر بقوله : وإث 
اشدائة تصور معین للمحاضر الذي نعیش قیهه ۲۳ قإن الغیلسوف الشاس أودو مارکفارد رأى في هذا 
الغاضرء الذي شكل موضوع الفلسفة الحديئةق تمتقاً تدريجياً لثلاث مراحل هي : مرحلة الدعوة إلى 
الد ائة روصم وعرسلة ععاداة أخداتة ع5 85ع ئ07700ا1امل وم رحثة النزعة العادیے 
للحدالة المستشرفة للآفاق ال نۉ" Antimodemme Fa Asa‏ . 

تتميز الرحثة الأاول بان وآکب نشوۃ ال حدالة فيها التعبير عن فكرة النقدم والتطور» وكان ذلك ي 
إطار قلسفة التاریخ البورجوازية غير الثورية آلتي كانت تعمل ممقتفى الشعار القائل: «إن الخاقر 
والستقبل أفضل من الاضیء۔ وواضح أن عذم الفلسفة الي أنتهى عهدذها موت هيحل عکست 
فی العمقء آمال عصر الآنوار التواقة إلى تحرير الإنسان من جهله وتخلفه. غير إنه سرعان ما ظهرت» 
في الفترة نفسها تقريباء نزعة أخرى عالما ما شاهدته من عيول العقل الحدائي إل الندمیر والتحطیم ۔ 
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بحیث اعتبرت للاضی خیراً مطلقاً وا حاضر والمستقبل شرين مطلقين. ویتمثل شعار هذه الرحلة فیا 
ذهب إليه روسو من إن الحاضر والمستقيل مرعبان لا يجليان للإتسان إلا الذمار. ومع مرور آئزمن حرج 
إلى الوجود موقف ثالث ثوري يعد مارکس خير عثل لیس ويعكس هذ! الوقفء من خلال شعارھ 
المجد تلمستقیل وافتشائم من !اضر والافي معا تفا الاشتراکیین» طوباویین کانوا آم واقحیینء 
بخصوص شحقیق ملكة الله عل الأرضن. وقد إطلق مارکفارد على هذا اللموقف إسم النزعة المعاديية 
للحداثة المستشرية للأآفاق المستقبلية . 

لکن عارکفارد لا يلقي بعصر التنوير في سلة الهملات بل يلعب إلى ما ذعب إليه يورغن 
هابرماس» قيدعو إلى الحافظة على مكتسيات عصر الاتوار ويعارض كل موقف يقول بفشل عصر 
الانوار والتتویر. یقول مارکفارد بیذا الصدد: وقد یقاجا البعض حين یعلم اُننی أنتصر لعصر الأثوار 
وأُذود عنع . إضافة إلى ذلك يعيب فيلسوفتا على البشرين بعصر ما بعد الحداثة استنادهم إلى خطاب 
تبویلی پلیس غلسفاتہم نويا چنائز با قلا يكف عن القول بههاية التاریخ وموت آلاتسان . یقسول هلآ 
الفينسوف: واعتقد ان عذۂ اليل إلى ترك ا حاضر خالفغنا وتیاوز العصر ا حدیثٹ یکمن ضمنیاً وراء 
املحاولات العلنة عن تباية التاریخ وألتقبة الحديتة عن جیةء وظهور ما بعف ‏ الحداثة من جهة ثانية , 
ٍن الاشیاء تکاد تحدث احیاناً في الخفاء: وتحركهاء في العمق. نزعة لا أحيذها شخصیأء أقصد نرعة 
المعاداة للحداثة الي لا أشايعها اسباب عديدة آذکر من بینها آلسبب التانی : دوعو أنه عندما ندعو إلى 
ترك الخداثة. فإننا ندعو إلى ترك مكسبات عصر الآنوار . 

غير أن ههنا مسألة تلزم الإشارة إليهاء وهي أن الدعوة إلى المحافظة على مکتسبات الانسوار 
مرتبطة عند ماركفاود يتبنيه لنظرية في التوإزنات الاجتاعية يمكن أن تطلق عليها «نظرية التمویض». 
والستناد من هله التظرية أن التوازن والتكافؤ والتقليص من حمدة الصراع بين الأطراف مبد! يحكم 
العلاقة بين النزعات الفلسقية کل عصر : فا کانت والتیودیساء قذ جاءت لتفسير أصل الشرور في 
العالم وانتهت من حيث لا تشسري زل زنکار وجود اطالی. فان فلسفة التاریخ جاءت لكي تراب الصدع 
وتبرىء اقالق وتوجه أصابع الاتهام إلى الإنسان . قلما بالغت في ذلك ميالغة كبيرة ظهرث الأثثر بولوجيا 
والأمتطيقا كسبحئين فلسفبين یستهدفان عادة الاعتبار للاتسان بتکرهه وتشریفه. وهکذا بری آودو 
ماركقارد في حصصرنا الحديث» الممتد من القرن الثامن عشر إلى اليوم» نموذج عصر التوازن وتجسیداً 
فعلياً لنظرية التعويض 

ل الأخوآن بومه: ۰ ومهمشه من الحداثة إلى ما بعد . ا۔غدالة 

لعا لا ثغالي إذا شبهط الحداثة الفلسفيةء في متظور الاوین يومهء پالعملة(۲۳۳. لذ هي ذات 
وجهين عتعارضين: وجه إيبابي وآخر سلبي ۔ فاما الوجه الإيجابي قیتمشٹل فی ظهور العقلانية وسيادة 
قيمها في جل مظاهر الحباة العصرية؛ وأما الوجه السلبي فيتمثل في نبذ کل ما خالفھا او پشد عن 





(۲۸) انظر نص اوار مع الآسوين بونه شمن هذا الكتاب, 


۳ 


مقابيسها من حلم ویوطوییا ورغیات جسلية ونوازع طبيعية . وهكذا بدت دراسة الأخوين للحداثة 
الفلسفیة وضعاً لمنیالوجیا مزدوجةء يتم في جانب مما بالتأريخ للعقلانيةء كيا تهتم في جانب ثان 
بالتاریخ ما مشتہ ؛ مع التنبیه علی ضرورة اعتبار مهملاتها ستی |ذا استقام ها ذلك أمكنبا أن تيشر بقيام 
عص ما بعد ى ده . 

والحداثة الفلسفية العقلاتية مرتيطة عند الأخوين بومه ۽ بعصر الأنوثر اللاي عند ةK1‏ اة ۽ 
وهو عصر يقوم على مبدا يقهي باستخدام الإنسان لعقله وإشرافه بنفسه على إدارة شؤون حريته . غير 
إن الأحوين بومه يقرلان بإمكان قراءة هذ! المبد؟ قراءتين ختلفتین: تری الأولى أن الأنوار رمز النور 
والأمل في ممققيق الإنسانية بدا الخرية؟ بینا تری الشانية ان اعقسل الستنیر يخفي ميلا إلى ؛یمنة 
والسيطرة . إلا إن الأحوين بوعه عيلان إلى اعتاد القراءة الثانية» فيحذوأن حذو نيتشهء ونقصد پذلك 
وضع ہنیالوجیا للعقثی الخرپی احدیٹ تتوخعی إبراز ما غمشه العقل الحديث وأقصاء. وحتى یتسنی حا 
تحقيق هذا الحدف قام الفیڈسوغان بفحصان أغعيال أي الحداثة الألمانية ایانسویل کانط (۱۷۲ - 
۶ء فاستنطقاعا بشأية أن تفصح عيا أنطوت عليه من هوامش مكيوتة وظلال مظلمة . ونم يكن 
هذا الكبوت وللظلم» في الفكر الكائطي سوى الفكر الإشراقي الذي عدء في منظوره؛ «الصورة 
القلوبةء ٹلفکر العقلانی ودنوامه اللیل»: أي آخحر العتل رمهıمژa Das Andere der Verınft‏ . 
لكن ما هو هذا والقصى» الذي طردته العقلائية من رحتها؟ جيب الاأحوان بومه قائلین: «اٍن مهمش 
العقل هو الطبيعة» هو الحسد البشريء هو الخيال والرغية والعواطف» أي » يصيغة أقضل» کل هذه 
الآشیاء القی عددناها والتى عجر العقل عن تملكها والتحكم فیهاه . فاذا سالناها عن كيفية تہمیش 
الطبيعة في الفكر الحجدائي أجابا: «لقد دأيت الحضارة الآوروبية على اعتبار الطبيعة مجالاً قاصرأ یلزم 
تأدييه وإخضاعه ويسط السيطرة عليهو. والحال أنه کان خلیقاً بنا نحن الحدائيين أن «نقيم علاقة 
احترام وتقدیر تام الطبيعة تشبه غلاقة الشراكة بين المتعاقدين». أما بخصوص تبميش العقلانية 
الحديثة للجسد» فإن للأخوين برمه إيضاحاً هذا بيأنه : دإن من نتائج هذا التقليد اعتبار الجسم كا لو 
كان حوماً جسم «الشيرة اي موضوعاً برانياً يجري عليه ما يجري على الكائنات الاخری» . وکان الأجدر 
بنا أن ننظر إلى الجسم «يصفته جس تمعلکه ذات ویرتبط بالانا ارتباطاً صمیمیأہ۔ لکن متی ستصیح هذه 
الامور مکنة؟ الواقع أن بشاثر عصر ما بعد - ا حدائة قد علت بوادرھا ولاحت افقا لكل فكر فلسفي 
جامييف . 


نتيين ما سلف أن لعصر عا بعد المدائة سمتین ائنتین: تتمثل الأولى في التأكيد عنى أن زمن 
بناء تصورات سول العام قد مضی وان عصر انشاه النظریات الكلية وبناء الأتسلق المامعة قد آدیں 
سميا وقد ظهر والطابم الارهابي» نه النظريات واتكشفت «إرادة القوقع التي حکمها. فإذا آتضح ذلكث 
اتضح معه السبب الذي يجبعل هذ! العصر ينبذ القول الكلي العقلاني ليأخذ بکل ما له علاقة بالتجزبیم 
والتقسيم والتنويع ‏ وإذا شئنا الدقة قلناء لیس عصر ما بعد الحداثة إلا كشغا عن استيهامية فكري 
والكلء» ووالأصل» الميتافيزيقيتين. أما السمة الثانية المميزة لحذ؛ الحصر فحمثل في كوته زمن التشكير قي 
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الفواجع والاعطار الحدقة بالانسات. اي زمن التفکیر في القيامة وانعكاسات تدمير الطبيعة على إلحياة 
البشریة وتاکد الطابع الالدخولی السوداوي للقول الفنسقي . 
بيتر زلوترديك : ثورة العقل على العقل 

تتخذ صورة الحدائة في كتابات الفيلسوف الالماني الشاب ومؤرخ الأفکار بیٹر زلوضردیاث(*۲) 
الأشكال العائية : 

وت پہدو عصر الحداثة کیا و كان عصر النیه. آي عصر فقدان آوروبا طريتها, تدرجة ان 
الفکر الالاني میخائیل توینیسن «ععونههع1۳ 1812 قال : «منذ زمی بعید. وعلی آحدث تقدیر منذد 
القرت الاضی ء ‏ تعد تعرفء نحن الأوروييين» من نكون ولا أي شعب ستكوثه في المستقبل». والحق 
أن هذا الإحساس تولد لدى النخبة المثقفة الأورويبة إثر قيام الثورة الفرنسية إلتي قلبت أوضاع أوروبا 
الاقتصادية والاجتياعية والسياسية والثقافية رأسأ على عقب. مما أدى إلى وجول سيجعل من شاهديه 
وضحاياء مجانين في وضع لم يعد يسمح لهم بأن يدركوا ذوأتهم د يعبووا عنها من نعلال لفة التصورات 
القديمة». ولقد دنم هذ! الوضع عثقفي آوروبا ای تشخیص أصل الداء. شير أن تشخيصبهم جا 
متباینا؛ إذ ذهبت جماعة إلى ربط هذا الوضع بالتحديث الصناعي العشوائي اللاإتساني» بينيا عت 
جماعة ثأنية أسيابه إلى أفول عصر الآلمة وإضفاء الطايم الدئیوی ثلادي الصرف عل مظاحر اخحیاۃ . 
وانفردت جماعة ثالثة برد هذا الوضع ی تفشي النزعة العدمية القائلة بانعدام القیم وتفسخ الروابط 
العائلية . وکیا آن التشخیص تباین. فکذلكك هي لول إذ تعددت وتنوعت؛ فمن داع إلى العض 
على الأرض پالنواجذ ومن عبشر بموطوبيا جتمم لا طبقي یدشن التاریخ ا حق للبشریة : ومن مستشرف 
لمجي ه عصر يغدى فيه الإنسان بلا سياث أو قسيات. 

ثانیاء تطبع عصر الحداثة «وثنية رأسالية». ففيئوقنا يرى أن المجتمعات الأوروبية الحديئة 
ضمت لسيرورة رأسيالية تعددية ووثنية؛ سيرورة اتخذت الثيبرالية ميدأ فجمعت بين دقتيها نزعة إلى 
التمركر نفذت إلى جل الات الحياة الحديئة: وميل إلى التعدد آفرز تطور بعضس آاشکال ا حیاۃ غرم 
أل رأسمالية . يقول بیٹر زلوترديك قي هذا الشان: «لیس ال رآسےال غا سق یکون آحادی التوسه أو 
استکاریا بإطلاق. إنه يمتلك . مقابل احتكاره للسلطة والمعرفة وصھرحا فی ہو تقة واحدة ‏ ميلا انيا 
ذكياً يتمثل ف تهديد نفسه وتفتيت سلطته وتنويع ععرفته عن طريق سعيه الحتيث الدائم إلى اکتساح 
السوق وتحتكارهاء. حقاً إن الرأسيال سعى إلى توحيد أفكار الناس» وهو يسعى اليوم إلى توحيد 
واقعهم ؛ لکن هناك أغاطأ أخرى من الحياة غير راس‌الية مازالت تقاوم . وعدا إن دل على شىء فاا 
يدل عل كذب نبوعة عارکس القائلة بأن البورجوازیة ستتجح بوعاً ما في غزو العالم. 

ٹالٹاء يتميز عصر الحداثة بارتباط المعرفة والسلطة يقول بيار زلوترديك ذا الصند: ءإن 
" عبارة : «المعرقة سلطة» توجر مشاغل الفكر الفلسفي الحديث يأكمثه ؛ كا تعثن عن النوايا المفسمرة التي 





553+ أنظر تعن الخوار مع بيثر زلوترديك من هذا الكعاب , 
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قادت هف؛ الفكر غير الريء إلى الاحتضار والحلاك». ومعنى هذا الامر آن الانسان احذیت م یعد یابه 
للمعرفة في ذاتها ولذأتهاء ونم صار مه الوحید آن یعتر علی ما بقوده إلى الظفر بالسلطة وتعزيز نغوذه ؛ 
فيكون مسلكه في ذلك كمسلك النابت المترحد الذي لا تعنيه كيفية عيشه أو علاقاته بالشير. إنه لا يزيد 
ولا بقل عن كونه غلوقاً كلبيا لا غير. 

رابعاء إن عصر الخداثة هو عصر الحدمية؛ فزذا کانت الأنوار قد کشفت عن «أسس؛ اثثل 
الدينية والقیم الأحلاقية والمبادىء السياسية التي یمن با الانسان, فعرتها وابانت عن تهاقتها وفضحت 
آمر الستور فیهك نقصد الیتافبزیقا ومہادٹھا ؛ تی طالا وجهت ساة الناس وحکمتها+ فنا م تذهب 
بعملية التحرر إلى نيايتها الطييعية ؛ إذ عوض آن بسعی الانسان ال التسرر بعد أت رمي يمبتى 
الیتافیریقا من فوق آکتاقه أخل يفقد مقومات وجوده المبدثية ويتحول إلى عبد مطیم لررادة القوة وأسیر 
لا يقوى على مغاومة الرغية ف السئطة فانتهی بذلك إلى فقد المئل والقيمء وبقفقده هذه الال والقیم 
فقدء من هذه ألجهة؛ ذأنه. 

هله إذث ملامح الحدائة کیا جلها يسد بيثر زلوترديك. لكن كيف السييل إلى صواحجهتها 
ومجاوزعبا؟ ليس لتاء في رأي زلوترديك؛ إلا حل واحد نتسباوز به عصر الحدالة وندشن العصر الذي 
يليه ؟ ويكمن هذا حل في تبني الترعة الكليية باعتيارها وثورة للعقل على العقق». أي باعثبارها تجسد 
ثورة العقل اأغادىء الصاق السريرة على العقل التاثه السىء النسيزةء وثورة السقل البقظ على المقل 
الدوغمائي . ويعبارة أدق لیست النزعة الكلبية إلا: وشكلا فلسقيا أصيلا سيسمم للرغبة في ا حیاۃ 
بأن تعرب عن ذاتبا وحضورها». 

وبعد أئيس في هذا الل ما يتبىء عن عودة محتملة تديوجين الكلبي إلى عصر ما بعد 
الحداثة؟ 
17 عانس بوهر يتحر : تقادم العهد غلى مفهوع الحمداثة 

ېدو حال نحطاپ الفیلسوف الشاب هعانس برهرينجر كال المجال الذي يشتغل عليه : طليعياً 
إل حد كبر“ . ونقصد بالجال هنا مبحث الجاليات وبطليعية بوھرینچر حاوئة عذ! الفیلسوف 
«تماوز مفهوم الخحدائة اللي تقادم عليه المهده. وهکذ! یطغی عل بوهریتچر نزوع إلى جاوز العصور 
الكلاسيكي للفلسغة » بعیی کونها دثقافة خصوصة: ووصتعة بوكة؛. فکان دی بنزعته علمء حذو 
الفلاسفة افلینستین اللین عملو! على مویل الأنساق الشاغخة ال شفرات مقنتة راخکم البالیة إلى 
أقوال بديعة. وقد نتح عن هذا التوجه أن وجد بوهرینچر نفسه لا برضی لا ب «الارض البکره 
ودالطریق الستوعرة»؛ فقصر اهتاعه على تلك ؛لجالات التي كانت توجد على هامش الخطاب الفليقي 
الأكاديمي والتى من شآما أن تعفينا من تتاول الموضوعات الآكاديمية التي تكاد تستتقد ذاتها من كثرة 
تناول القلاسفۃة اأتقلیدین هھاأ۔ وعکذا إنصب إهثيام بوخرینچر خئ ی كل ها يتعلق بفلسقة الخجيال: 





(۳۰) انار تص ا۔خوار مم عائس بوعریٹچر ضمن ملا الاکتاب. 
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فحاول واستباط قلسقه من یسوا فلاسفة+؛ اي «فلسفة الفنانین والعاريين:: وال هى عتنم: 
«تعكس أبعاداً جمائية وفنية هائثة ؛ أبعاداً لى يكن القلاسفة الأكادهيوث يعترفرا بها نظرا لاعتقادهم بأن 
امخطاب الفلسفي اختمىء عند البدی باهلية التنظیر الطلی والشامل لكل قول جالي مکن». 

إن ركوب عله الطريق دقع بوهرينجر إلى تصوير المفاعيم الغلسئية بخير ما صورتها عليه الغلسقة 
الکلاسیکی أي أنه سعى إل حقتبا بنم جذيد وقش تصور برجاتي متکاملی تجعل الفاهيم القلسفية 
کالنقود لا تستعمل إلا عند حاجة الفيلسوف إليها. يقول: وإت ما يجري على مال النقد يجري أيضاً 
على جال للغاهيم؛ فالفیلسوفت ملزم بان پترفر عفی شي» آشبه ما يكون بقطع الثقدء فيء يمكن أن 
پستعمله ویستدله کواسطة من الوسائط التي بصلح استخذامها تبما للمقاسات والناسبات» شی». 
بساعته على أن يطرح مشاكل نظریة وعملیة جديدة كا لو کان الامر یتعلق بواسعلة کونية ات قيمة 
آستسالية تبادئیة» . 

لکن تطظغی على فلسفة الرجل ایضاً سمة السخرية: تلك السمة التي اضححت تیز فکر ما بعد - 
:۰ ویكػفینا تدلیلا خل ما قتا استشهاد بوعرينجر برآي اساد أخثر حين قاب: وت الئاس جرد 
أدعياء مهولين يبرجرن في سيرك مريم ‏ فإذا ل يكن من لعب السيرك بدء فمن المؤسف ألا يكون عدا 
السيرك ملهاة عل الأقل:. 

(امترعان) 


۲۸ 


الفصل الأول 


من قال ان الفلسفة مانت؟ 


۔ تقدیم . 
حوار مع يآكوب طاويس . 

د صمیمه ۱ : القول بنهاية الفلسقة . 
ہ ضصميمة ۲ : القول بنهاية التاریخ . 
ضمیمة ۳ آغاط الکتابة الفلسفية . 


۹ 


تكحيم 


نعترفء بداية» أنه يس بالأمر أشين أن پھر الباحٹ الشنوف على معام ومحارف تثير له الطريق 
في التعرقف عل فسفة ياكوب طلويس #عطلع؟ طأمعول 1475 - ۱۹۸۷)۔ فاللوسوعات عنه صامتة 
واتصامر شحيحة والراجم تادرة ای حد آننا نجد أنفسناء في النهاية, أمام رجل مغمور حي لدى بتي 
جلدته سن المفكرين الأنات اٹعاصرین ۔ لقدہ تساءلنا غير مأ عرة عن الأسبايه الق تكون قد حعلت 
الوسوصات والکتب الفلسغية والديية والسياسية تخفل عن الإشارة إلى فلسفة رجل لا عن لقاري» 
هل! الخولر إلا أن يلححظ اطقاعه الراسم عل تاريخ الفشقة الغرية وتمكته الدفیق من اللاحوت 
السياسي الیھودی والمسيحي ‏ را يسيم الا مر إلى إننا عبر تا الیوع نعیش الْرمن الذي أطلق عليه الادیب 
هرمان ھیے 520ء11 ۲18500800 ۱۸۷۷ - ۱۹۲) «عصر صسافة الصسلیةءٹ'؟+ آربا یمود ایضاً ال 
وغربة الفكر العلله کیا تقرل بذلك حنة آرندت میک لمعمو ری ۱۹ ۱۹۷۰( لکن 
وكيفا کانت اخالب فإن الناظر فيا كتب عن النزر القليل عن فلسقة طاوبس ليجد نفسه ز؛» فلسفة 
خلاقة لزمانبا ومفارکة لوقٹھا؛ غفسفة تكاد تيب الآمال گا ا من قیمة دیلیة تجعلھاء في نظر الدارس 
المعاصرء أقرب إل روح فلسفة العصور الوسعلى منبا إلى غصري النداثة وما بعد الحداثة ؛ غلسفة لا 
نعثر فيها عمل ما عودتنا عليه الكتابات اللعاصرة عن تبجيل قوي للائوار وقد لاذع للاعوت؟ فلسفة 
تکاد تطح في تكسير المرأة التي تعکس لدي الشراء العاصرپن أسطورة هأیل‌عر وفلسفته سیا وأنها ۳ 


٦‏ بقول حرعان حیسہہ فی روایٹہ الشهيرة, تعپڈ الکریات الزجاجی: دوالظامر ان مقالات صحافة النسلیة کانٹ جرا 
ىى عاجة الصسالة اليرميةء رابا كانت ٹنتج باثلاين , وكانت تكو الغناء ارسي تلقراء لحتاجین إلى الق 
وکاټت تروي ارا أي عق الاح ڈنٹرٹرہ في آلاف الموشرعات الخاصة بالسرغة واتعقع . ولد أن الاين من 
شؤلاء الكاب الذین عفرا كعابة مقالات الصسافة كاتوا ألغهم يتهكمرت عق اعيام [. . .) وكأن مت‌جو عله 
انترعات تارۂ من هيئة تحرن لباتريدة وتارة من الؤلفين «الأحراره؛ رکان یملق علیهم اسیاناً اسم «ادیاء». ویدو آن 
كثيرين عم کارا من طبقة العقياء » ہل كاتوا أسالة مشهورين بالكليات رتلماهد العليا, وتات احب عوشوعاٹ 
هذه القالات إل نفرسهم طراتف من حیاھ مشاعیر الرجال والنساء ومن رسائلهم ‏ وکاشت جلم لثقالات عمل 
عناوين مئل؛ دفریدریٹ نيطه ومرئة للنسام حول عام ۱۸۷۰ء او والڈڈکولات !لی كان للوسيقار روسيني يحبهاه أو 
«دور الخلاب المدلئة قي حياة شهیراث العشیقات» مما زل دلك». اتظر : عرمال هیسه : لعبة الکریات الرجداجية . 
تر جيه مصلقی عاضر القاهرة؛ دار الكاب العرپی للطباعة والنشی ء 69 ی !۶ . 

(۲» تقول حبة آرندت: مزن الخال ق في رقع الفكر داخعل الجدمع ليثتبه إلى أنه وعل علافب يأفي الأنشطة الإنسانية 
(لانعری, تشاط متتکتم بلا عجعجة . تارمن علا إنه تينحظ من عذء الها ذائباء أن الفتتر ذو فرادة وقیز؛ از لا 
چکمہ حب الظاهر ولا يسعيى إلى أن يلغ إلى الغير إلا مل نو متکتم عجورل تشم . Hannah Xrendt. aDix-‏ 
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تعمل عل تقديسها أو تدنيسهاء بل حاولت؛ دوت مدم أو قدمء أن تذكر جا ها وتنبه إلى ما علیھا؛ 
فلسفة لا غلك في النباية إلا أن نشيهها بالشمة الفريدة في جوق غير فريد. 

وبعد عن هو ياكوب طاويس؟ إنه الغيلسوقف الإشراقي والناقد القني البهودي الألماني» من 
مواليد زوريخ عام ۱۹۲۳ ووفایات برلین عام ۱۹۸۷ . انصبت اعتامائه عل إبراز المساهمة العبرية في 
تاريخ الانسان + حصوصا تلكث التي ترتبط بالنزعة الصوفية اليهودية ات الاهدافب الثورية اثلادنيوية 
والبي جسدتها الخركات البهودية القيامية والإشراقية إبان الحقبة اليونانية الرومانية (من القرن الثاني قبل 
الیلاد ول الشرن الثاي بعده: تنك افضرکات البی تبنت روية قيامية غربية شعام تکاد تضاهي 
الأنطولوحيا الوثنية العقلاتية الي قدمتها الخضارة اليوثائية للعالم الغريي. ولقد عمل پاکوب طاویس؛ 
من جهتف على رصد مدى التأثير الذي احدثته هذه الطاقة الروحية الصوفية في أوروياء كيا عمل على 
تيين أسياب وطرق قمعها بدعوى انتماٹھا إلى «المذهب اليهردي»: أي إلى ما خالف مسيحية اوروبا 
ویخایرها . 

ولعل ما قلنا يسعفنا في تقهم الأسباب التي جعلت أعمال طاوس تتمحور سول مسئلة آثلاهوت 
السياسي مووتانامع ماج ہ60 ڈآ'؛ سواء پی ذانه أو فی علاقته بالفن9'؟: كي يساعدنا على تبن الأسياب 
التي جعلت الرؤية القيامية #اعتاماواعوع تشكل قطب الرحى في هذا اللاهوت . فيا هى عدم الرؤية 
القيامية الي تتزل عن فكر طاويس منزلة البؤرة والمركز؟ 

نشير بداية إلى أن كتلب اثرؤية القياعية الغر بية مفوه!منساععظ 7ك ہ4۵۳ الذي یعد أھم 
کتبه. یطرح ثلانة موضوعات أساسية هي : 

١‏ موضوع أول يتصل بفلسفة التاريخ عند طاویس ويتعلق بنشأة الرؤية القيامية للتاريخ 


وسيرورة تطورها. 
٦۔موضوخ‏ ثان یعکسی البعد الڈنٹرپولوجی فی فلسقته ويتطرق لنشأة الفرد وتطورء فى علالتها 
جسالة الانعزال والاستلاپ . 


۳ عوضوغ ٹالٹ يعكس فلفة طاويس اللاهوتية السيياسية ويتعلق مسالة الانفصال بین 
الستطة الروحية والسلطة الزمنية . 

قفي) يخص الموضوع الأول المتعلق بنشأة الرؤية الغيامية للتاريخ . يبد! طاويس حديثه بالتطرق 
إلى مرحلة العهد القديم. مؤطر! حديثه هذ! بالسؤال التالي: كيف ويحدث» أن يصبح ما يحدث» فعلا 
تاريخياً؟ أو بلغة أوضم : متى نشآ مفهوم التاریخ ومتی دارت علی البشرية شرعته؟ ویب یاکوب 
طاویس غلل هذا السرا وفق, الطريقة التالية : ۸ یکن من المکن أن پنشا مقهوم الناریخ ولا حدوث 
تحول دلاي في مفهوم الزمان . لك آن البشر انتقلوا عن مرحلة عا قبل التاریخ ای مرسلة التاریخ عنلما 





و5 تضم أعيال طاوبس کتباً رمقالات سفرنة آصها: الرزية القيامية الغربية (۱۹1۷) الدين وسخقبل افتحفیل الضسي 
(۱42۷) + مللاحظلة حول السور پالية (۱41)؛ اللظرية الدينية واللاهوت السياسي (۱۹۸۰/۸۶/۸۲). 


۳۱ 


لوا عن التصور القدیم لفزمن عن حیث هو دورات طيعية 9341224 ۵5 ميكائيكية لا معنى لا 
ولا هدف ولا غاية؛ فبدلوه قهرم جدید للزمان من حیث هو حركة أو فعل يشحو نحو هدف معین 
وغایة معلوعة . ولقد أعبت الديائة اليهودية الدور الأول ني هذا التحول الدلالي لمفهرم الزمان. ذلك 
مہا شبربت طريقة تصور ا حضاوات الشرقیة البابلیة والاشورية للزمان : فجعلت منه حرکة تنوجه من 
الدنی؛ ال الاخرة ومن اقارضی إل السیاء ومن آلادة ال الروح؛ لد اکتشف الشعب اليهودي : «شعب 
الزماتوء مقاھیم جديدة كمفهوم «الروحة ومفهوم چالزمان» ومفھرع دالتاریخء غا ایی إن ناسیس 
معهرم والتاریخہ وكل التصور أت اللاسقة عن والتارعخية 51540500566 . فالتاریخ إذن مفھوع ذو أصل, 
لاهو لا طییحی . 

هذا ولقد هرفت غنه الفاهيم المترابطة الثلاثة (الروسى النزمن. التارییع) تہرعا الأسعی 
وتطورها الامثل عند «عي ۲۰ ما يسميه طاوبس ب «عصر الرؤية القيامية لوجوده؛ آي السصر الذي 
صار فیه الناس پژمنن بیوم فیام الساعة باعتباره العلامة الحتومة علل نجاية الوجود والرنسان» وپاعتباره 
آبضاء اللحظة التی سیعیش فیھا الإنسان حاض اغساب والعفاب . أكثر من هذاء یذهب طلويس إلى 
حد اعیباره عصر تحول الديانة الموسوية اليهودية من ديانة شعب إل دیائة كونية فرضت رژیتها القيامية 
للوجود والتاریخ عل البشر أجمعين. ويرجع طاوبس هذا التحول إلى جهود القدیسین فوي التصورات 
القيامية للکون والتاريخ والذین عملو! على جعل داطار العام الرخي فابلا لان بری وینظری كبا عملوا 
عل جمل «مرآة العام الي مجلية واضسته. لقد اصیح البشر, وجپ هذا التحول؛ بقراوت في هذه 
المرآة تاريخهم بصفته تارتفا ذ؛ بداية رقصة تخلق) ونهاية (يوع القيامة) ومنشاً ومعاد وصولد وفناء . 
وبطبيعة الحال, كان من الضروري أن يؤدي كلى ذلك إلى تمثل التاريخ كصيرورة ذات نهاية وأجل 
محتوم ؛ فیفضل اللہ اخائق المعدم المنشىء المشنى أصبم للزمان توجه خاص وغایة محددة هي نبابته وإجله 
(يوم القيامقع كيا أصبمم الزمان يعني الانتظار (انتظار الساعة) والأمل (فيا بعد الحشر) والقلق زمن 
المصير) والتوجه (تصو الأجل). ومجوازاة ذلك أصبح امريد الإشراقي الخامل غسله الرزية القيأمية 
ثفتاریخ بنظر إلى الزمان كا لو كان قرجة (بزوغ الحق4. ویحمل جاهدا مکایدا عل کشف رموز الوحي 
انول لفهم ما میب فعله في انتظار الساعة . 

وقي المرحلة الثاللة ؛ التي تدا في أواعر القرون الوسطى عند اللاهوتي ألاشراقي يراكيم آلقلوري 
Flore‏ وه ص102 ر5) ۰۱۱ ۱۲۰۲) وننتهي بنیایة عصر اخدائق اي زمن عیجل؛ حدث تحول 
أساسي في الرؤية القيامية للعالى بحیث اضفی الفکرون طابعاً تاريخياً على هذء الرؤية ؛ فَعلّموا الساسة 
کیف يمككن لمملكة الله السياوية الآخروية أن تتسقق على أرض الواقع (مالكة الخمرية). ما يعني إن القيم 
الإنسانية لم تعد موجهة نحو السياء وعالم الغيب» بلى أضحت عرجهة نحو عالم الشهاتة وللستقبل» آي 
نحو وجنة الأرض» ‏ ولقد أدى هذا التحول الدلالي في مفهوم الرؤية القيامية إلى تمول في دلالة المفاهيم 
والتصورات واثدرکاث الرتبطة بد؛ وهعذا آضحی مقهوم وتطور التاریخ» لا يرتيط چرم والتعالي» أو 
«السموه ای السیاء؛ بل آشمحی پرتبط بالعمل في الارض وتحفیق السعادة علیها؛ اي ضسحی تطور 
التاریخ وداعلیاء ودحايثأ» ووجدليأه كيا أدى هذا التحول في مفهوم التاریخ إلى نشاة فلسف التاريخ 


۳۴ 


الي ستصير -حامثة مشمل الرقية القيامية للکون والتي سیتحول مھا مفهوم والقيامة: السياوي إلى 
مغهوم ل ڈیڈ التاريخ » الذنيوي . والشىء ذاته يقال عن مشهومع الروج الذي لم يعد يرئبط ب وألغيب؟ :4 
بل أضحى يرتبط ب والحضورك. أي بما يمققه البشر ويقعلونه في الواقم . ولعل هذا الأمر هو ما جعل 
مفهوم الروج فی نظر طاویس بحٹل موقع الصدارة في الرؤية القامية الحديثة. إضافة إلى ذللت»ء 
پلاحظ پاکوب طاويس أن هذه التحولات أفضت؛ في ذلك الوقتء إلى تتائج آحری عل مستوی دلالة 
الأشياء وينية الخطاب القتلسفي؛ إذ حصل تحول في دلالة الؤسسات والعادات والوصايا والقداسات 
والمقاند والانسای» كيبا أصبحت إثرؤية القيامية الحديثة البنية التستية للقلسفة ال حدیثة؛ شسامة غبيا 
یتصل بعلسقة ابتاریخ والفاسفه السیاسیه . 

هذا فيا بخص نشأة وتطور الرؤية القيامية للتاريخء أما فيا مخص نشأة وتطور مقهوم «الفردی 
فإن طاوبس يخيرنا بأن التقليد الديني لم يكن بنظر إلى علاقة اللخلوق بالخالق على آنبا علاقة رياط 
طبيعي کا هي حال الولود بالوالد. بل کان بنظر الیها بوصفها علاقة شرعية تقوم في أساسهاء على 
الولاء والعبودية . وا ان کل علاقة من هذا النوع تقیل التفسخ والانحلال فنه لیس عتنم حصول ذلك 
بالنسبة ثتعلاقة الخلوق بالخائق, و فینفث اترباط الذي بجمعھبا وینفرط العقد الذي یوحدما. وئی عفا 
السياق ربا ناوي آبضاً بان العصر اليهوديى الأول شهدء قعل هذا التمزق؛ فكان من نتائج ذلكب 
إن عمد المتصيفة الاشراقيون اليهيد إلى أتيل هذا الاتكسار في الاعتبار وتوجية الخطاب إلى الديث عيا 
آضحی یعانیه الانسان من توحد وعزلة واغترآب . لذلك نم بعد مصير الجياعة هو بؤرة النظر عندهم بل 
أضحى مصير القرد الواحد التوحدء ومصير الروح المغترية. وهو الاهم. 

إن تمرق الرياط المقدسن الذي كان يجمع بين بين ال خلوق وخالقه جعل الخلوق. ني المپاية ؛ کائا 
مزقاً بين عامين هما الأرض والسیاء وتجالین هم الجسم والری, وحالين ہما الظاعر والباطن ۔ وتعل قي 
هجرة متصوقة اليهود في الععير افلينسي إلى فيا مصر ما يعير عن حالة لحاس الإنساتن بفردانیتہ 
وشعوره التراجيدي بالعزلة والوحدة نتيجة ثمزق الرباط الشرعی العبودی . ٹیس ھذا وحسبء بل إن 
طاو بس بلاحظ أيضاً آن يحضي مقاهيم الفكر الفلسفي والفکر التبولوجي ا حدیٹین متشھد تغیراً ق 
دلانتها بحيث صارت تعكس هله ۂغالة وتعير عن مذي إحساس إنان العصور الحدكة بالوحدة 
والعزلة . وقد كان ذلك حال مفهوم الباطن منذ المصلح الديني طوماس میتتسر (۱:۸۹ ۲۵ ۱۵ إلى 
الفيلسيف الوجودي سورين كركجارد (۱۸۱۳ - ععذاي کیا کان ذلك أيضا جال عفهوم «ألذاتية 
المتعائيةع الذي قال به کانط . غم أنه سرعان مأ قفي الإنسات الاقتصادي الحديت الرتيط بالأرضى 
وثلاف ندومن Homo‏ عل آلانسان الروي القديم الراغب في السیاء الشرثب [ی سدتیا 
الشاهد تتکوعا ونادتتاع5 مجعم1!. ترا آن قام کارل مارکس (۱۸۱۸ - ۱۸۸۳) تمي صورة 
الانسان الذي ثم [نقافه وتغلیصه من اغترابه واستلابی وقام کیرکچٹرد بدورہ مجرر الإنسان الروحي 
من عسیحیة العوام؛ کا تم القضاء على هذ! التعارض الذي كاد أن سح وجود الانسان الروسي من 
الأفى . 

ا فا لص علاقة السلطة الدينية بالسلطة الدتيويةء فلقد ذهب ياكوب طلويس إلى أن من 


۳۳ 


أفضال الديانة اليهودية على البثر إنبا عمدت ؛ عند اليدايةء إلى الغصل بيهياء وذلك عكس ما عملت 
علیه الأمبراطوریات الشرقية والرومانية والسیحیة ۔ إن التاكيد على القصل بين الله والعامم معناه فتح 
المجال أمام تشكل التاريخ وآلحرية البشربينء ومعناه أيضاً السیاح بقیام مقاومة سياسية تتخذ الحياة 
الروسية متطلقاً وغاية ها. وییان دلك: آن علاقة العبودية التي تصل المخترق بالخالق تدفعه إلى أن 
يقلل من شان العلافات الدنيوية وقيمتها؛ ذلك أنه إذ! کان «یبوداء ملثث بي |سرائیل. فان وجود 
«سیده آخر معبود من غيره أمر غبر عقبول, وھ کنا فزن حكم الله وقضاعه إغا معناه التحرر من قل 
عبودیة لسواه واحتقار کل سلطة دنيوية ومقلومة ححاكسية الإنسان للإنسان . ولعل مما نصح عن الاعتقاد 
بيذا البداء المتمثل في الاأعهاد في مملكة اللہ وانتظار قيام الساعة» أن تقوت لندى اليهود التزعة الثورية 
التي جعلتھم یآنھرون بها في شؤون دنياهم ‏ ونبحن نجد مثالا واضحاً عن هذه الثورية الباردة البيضاء قي 
النظام الدتيري الذي سارت عليه جماعات الصوفية الإشراقيةء كبا انتشرت في الشرق مزسسة 
لاشکال جدیدۃ من الحيثة لا يبيمن عليها الطاغية و إعا الآأصرة الأخوية» ولا تسعى إلى الانخراس فی 
الحمیاء الادیة بشدر ما تصبو إلى ا حیاة الروحية ا حقة . معنی تلك إنه إذ! كان الانسان النایت التفرد 
المتوحد يدرك أن لا قيمة له أمآم الأمبراطورية الحالية الدنيوية؛ قانه یعلم من جحهة نفسها آنە یستطیم» 
في مقابل ذنلكء أن يقاوم جيروت السلطة الزمنية وطغیانها باسم الاله آلواحد القهار الذي لا وت. 
فإذا ما تم اضطھاد تقوى كديه الأمل في القيامة وزاد اشتياقه إلى الدار الآخرة؛ وحدم الواحد القهار 
قادر على أن يخضع العبادء آنا الطاغية فإ حكمه في حكم الزوال والفناء . شكذأ يصبح الداعية مضاداً 
للطاغية مقاوماً للقبصرية مبشرا بمملكة الله الکتية. ولمل هثه الفکرة قاتها هي التي سيطورهاء فيا 
بعدء يواكيم الغلوري الذي سيحمده في بداية عصر النبضة الأوروبية: إلى القول بأنه يجب أن 7 
مملکة الل في عذہ الدنیا وفتنقلء من السياء إلى الأرض.» ومن الغد اليعيد إلى الیوم القریب. وبطبيعة 
الخال دی عذا التحول إلى تقویة الوازع الثوري ثدی رجل الدين فدفعه إلى التفكير في التخییر اشداء 
من القرت الثالث عشر سي اثقرن السابع عشر اليلادي . 

هکذا تسهي هذه الملسمة التي عطتها ید پاکوب طاریس وال تعکس الرژية القيامية الخربية في 
فلسغة التاريش والاتتربولوجیا والللاهوت السيامي. وهي » ككل ملحمة کتبت بعد «نهایة» العصر 
الغري احدیث. بي بعد «نباية؛ العصر القديم واللعصر الوسیط والعصر ا حدیثۂ کیا آھا عرفيت 
تنسججموع كسيرورة جدلية؛ في ناسق واتساق؛ ووقغت بوازاۂ ذلكء على تطور ئلاثة مفاعیم أساسية 
هيي دالزمان» ووالتاريخ» ووالروحء. وإذا كانت عذه اللحمة قد دفعت الباحث آلبیر آسیان(*1 مثليا 
قد تدقع كلل وإحد مناء إلى الساؤل عن الدواعي التي حملت طاويس على رد الاعتبار إلى «النزعات 
اليهودية الهمشة دالتي. كبا يشهد على ذلك التاريخ . كانت تقول بآراء هرطقيةی فان تسلم الواب 
على هذ! التساؤل ينم من جهة إعتيار تصور طاويس نكسه لإنسان القرن العشرين؛ تقصد قوله إن 
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۱ دة عل سلطة الزمان . 
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من قال إن الفلسفة ماتت؟ 
- حوار مع پاکوب طاويس - 


فثور یات ر وتسر: 

ألا بزال بوسعنا آن تتسدت الیوم عن فلسفة أخادهیة؟ وباي معنی يجوز ذلك؟ 
اكوب او پس : 

إذ! ها تسحن أمعنا النظر في سوالکم وجدناه یتضمن على التسقیق استلة مضمرة وافتراضات 
متعدحة . فأنتم تثیرون ولا وقبل کل شیء, مسالة نهاية الفلسفة واکت‌اشا(۱). وهذه السالة شکلت 
الموفسم المشترك لأقوال الفلاسفة وادعاه‌انیی سواء تعلق الاعر بالفلاسفة الماصرین الذین آظهروا 
عنایة کیری بهدا القضية فابرزوها وصاغوها وناقشوهاء او الفلاسفة القدامی ائنین ل یعدمو! الاشارة 
إلبهاء فنبهو! إليها وأشاعوا القول بها وتنبأو! ياحتال حصوفاً ‏ ولعله من البين بذاته أن هذا الاسر 
يرتبطء فى الحقيقة . بتصور القلاسفة آنفسهم تَلفتسفة باعتیارعا استنفدت ذاتہا قی الفلسقة اخیجلیة 
وباعتبار أن مسارها قد تحقق واکتمل من ايونة ال بیتا("/۱ بل وباعتبار آن کتاب هیجل الوسوم 
بء فیتومیتولوجیا الروح(؟ اقا هو سعي حليث إلى استيفاء أعلى درجات التجرية الروحية والوعي 
پالذات . عيي آلوعي الطثق الذي یفترضی أنه تمقق مع هپجل وبات من الستسیل تجآوزه. 

إن سذاجة بعص القلسفة جعلتهم یمتفدون بالکاد آن الفلسفة علم؛ علم ن پکتمل بعد, 
ذلك تراهم يتجشمون عناء تجديد النظر فيها وعم على آمل أن يصيروها مجارية تلمعس آلشتراه وموافقة 





1م أنظر الضميمة التي افردناعا لمسألة نباية القلسغة في آخر هذا الخوار. زم). 

زا من المعلرم ان آیونة (عجما) منطلقة [غريقية شهنت میلاد الفلسقة فن ابقر ن السادس قیل الیلاد؛ ومن ا علوم آہشا 
أن بنا (هصدة3) مدديئة آلانية حظت باهية اجتضان تایب هيجل لكتابه آلشھیر: فیٹومیٹولوجیا اشروح في الفرن 
التاسع عشي البلادي فلذا تیینا هذین !لامربن تبینا معهبا أن یاکوب طاوپس سا استعار اسم علین ؛نعلمتین 
الثقاقيتين التارعنيتين للزيماء بفكرة پداية ونهاية القلسقة . (م). 

(۴) يعد کتاب فینومیئولوجیا اثریح. ول عمل مهم فيجل: كنيه وهو ابن سبح وثلاثين سنق ونشره شتاه ۱۸۰۰ - 
كككا, يقول خن صله هلا واد عرضت في كتاب فيئومينولوجيا الر وح تقدم ألرعي ١‏ مل تعارضے الأول عم 
الوضوع إلى الكعرنة المطلقة » آيي الطریق اثثي یقودتا من اثوعي اسلسي اي العرفة الطلفة والذي يمر عبر كل إشكال 
علاقة الوعي بموضوعهء لينتهي إلى عقهرم العلم». ویستفاد من هذ! القول أن فینومیتولوجیا الروح تعرض لنا طريق 
الرعي الطبيعي ہف انتقع تسو العرفة الین ,۽ اي عر فة اروج لہا معرقة ملق قالوخی يكوك اس جا 
مباشراء ثم يرقى بعد ذلك حرجات ضروریة حتمیة ليعيل إلى معرفة ذاته كروح , إن فيئوميتولوجيا الروح تصق 
تلك ار که یدید ای قود من السا اة الأوى لليقين !مسي إن عمومية وشموئیة دسر فة ae‏ . (م) . 


۳۹ 


لبادي الراي . ولم يكن الامر بخص هثه الطائقة من المتفتسفة وحدها بل تعداها ليشمل أساتدة 
الفلسفة أنفسهم . ومم ذلك» فأنا واثق من أن أولتك الذين يتصورون الفلسقة خطاياً هشاً عرضياً ولا 
یک عن تجاوز نفسه. إنما يعلمونء عن هذه اللبهة ذاتها أنها ليست علياً. 
ویکفینا دلیلا على ما قلنأ أن تضرب بأينينا إلى كتب فلاسغة ثلائة هم : كونت ومارکس وکانط . 
نأما كونت فقد عايش الفترة التي ساد فيها الاعتقاد بلوغ الفلسفة مننهاها؛ إذ قام يشايم هذه النبوءة 
وينتصر ها من خلال إقدامه على تقسیم تاریخ تطور الوعي البشري ا 
عڈا الزعم وصدقه ؛ وس المرحلة اللاهوتية والرحلة الفلسفيه اليتافيزيقية والرسلة العلمیة(*) . 
ذثرنث» يشهد. ۰ على الكيقية يه ألتى توحدث ہا دعاوی متباینه انْشارب حرل الوعي اکل ال 
وهايتها. فلقد تردد القول بموت الفلسفة موات عدیدی لكن لثثير» ببذ؛ الصددء هو أن هذا الوضع 
الشترك بين الفيصلية والكونتية نم پات من خارج !-خطاب القلسفی ما دامت الفلسفة عینہا تری آنہا 
بلغت ذروتما بذاتبا وأنه لم يبق حا من عرج إلا واحد يقودها خارج ذاتها. 
وأما ماركسء نقد قدم مثالا مبينا على الطريقة يقة التي يستحيل مموجيها الاستمرار في العمل عل 
عنیج الترميق والتكييف . وڪن ان نتبين معام هذه الطريقة 4 عن لاال تشییهها بطر یقة شه القائد ألموناتي 
تيموستوكلس الذي ما إن خاص آثينا من اعداٹھا ستي هجرها وآنشا مدینة جديدة حمل الرسم نغسه . 
عی جزيرة سلامین - هزم قیها الفرس. كذا فعل مؤلف الإيديولوجيا الألماثية حين رآى أن القلسغة 
النظرية قد إستنفدت ذاإنا وأن الأولوية صارت معقردة على الہارسة . 
والحق أن الأمر لم يكن أيخص مأركس وحده» بل إننأ نجد عن الغلاسفة من سبقه إلى التركيز 
على مألة الميارسة ولو يكيفية مخایرف وأعني بذلك إيانويل كاتط الذي أثار هذه القضية في معرضص 
تقسيمه الفلسفة إلى مبسثين إثنين هما ميحث لقد العقل النظري ومبحث لقد المقل العمل . وژذا مأ 
(4) یعتقد الفیلسوف الفرتبي آوچست کرنت 5016 عافموینه (۱۷۹۸ - جمدا) آن الج رالفکر عرلا نطرراً 
متناميا حير سراحل ثلاث : مكل الرحلة الآرلى في الفكر اللاهرن اللي يواقى العصر القشیم ویقوم عل تقسیی 
انظوامر بالئجر إلى فکرة العدر. قا تمثل المرسلة الثانية في الفكر الميتافيزيقي الذي غيسد في الحصر الوسیط ومال 
إل تفس الظواهر بأسيغب كيقية غامفة کافرل ب. دحيم وواخواهر» ورفدالکینونات ؛ آما الرحلة ااثالة ٹیمٹلھا 
الفكر الوصمي العلمي للقرن التاسم عشر وما بعده وائلي پفسر الظواهر انطبيمية بعلاقاجا الثابتة الضرورية؛ أي 
بقوآنينبا المادية الكمية . وإذا كانت المرحلة الأولى وافق طفولة الانسانیة والرحلة الثائية مراهفة الاتسالية : فزنه عن 
العفرل ان نع الرحطة الثالثة رمز لنضيع الاتسانية الذي لا نضح بعده؟ أي أنها تمثل العسر العلمي الثني يعد آخر 
مرحلة اتطور الشر ية, 
يدفمنا عذا الاعتبار إلى عقد مقازنة بين تصور أوجست كرتت ونظيره عند هيجل. شياصة فيا يتعلق ىاھ 
تپایة الغلسفة ‏ فغول: إنه الرجلين معا رسيا لعفل مسار ثلائي الراحل+ رکلاخا وقع عذھيه ٹی سياق عضرے 
واعتير أن نسقه الفكري يختم مسار الفكر الإنساني ويضم حدا نبائياً له. ولقد دفمهها هذا الأمر إل الاحتقاد بايا 
يعيئان قر مراحل عصر التاریخ ويؤمسسان لآخر فلسفة محکنة +الذديائة الوضعية الأنسائية بالتسبة #وحست کونت : 
والديانة أتطلقة رالفلبفة اتطلقة بائنسية لميجل) . إن كلا مايا أعطى المرحلة التاريفية التي عاش فیھا وضماً متمیزاء 
واعتبر القرن اقتاسع عكر غمر کال اشختیقة فلا غرابة إذن أن نجد کلا می يعد تفه رکانه بې غصره. < Ep‏ 


۳۷ 


هن ننا آن نقصر الکلام» في عذا اللقام ‏ على البحٹ الٹانی قنا إنہ یتمیز عند قیلسوف کونہچسبورغ 
پکوته لصیقا بالقلسفة » فلم يخرج عن إطارها ولكن بقي» کیا کانء قسيا من أقسامها . وف هذ! تدليل 
على تفرد الطرح الكانطي وھیڑہ۔ 

ون کان ماركس قد آظهر بعض التاثر بكائط لما يبدو من آمر عناوين كتيه التي تتصدرها كلمة 
6ت فإنه خالفه ا شدد في كتاب نقد فلسفة الححق عند هعيسل غل التلحظلة العملية2*02. أي تلك 
اللحظة التي لا يسم الفلسفة إلا إن تنتهي ببداہتھا؛ ذلك ان مولف ال یدیولوجیا الألانی أقر بفلسفة 
هي على وه التحقيقء مسار نقلري اکل دات واکتمل. وف اكتياله علامة على أن الآمر لم بعد یتعلق 
بتفسیر الحالء واا بتخییرہ۔ کیا تقول بذلك الأطروحة المادية عشرة حول غيورياخ400. 

ان هنء الأطروحة توجز مشاغل عصر باکملی اقصد الإحساس بأن التعويل على التفسير 
التظري وحده لم يعد يقود إلى الحقيقة. بل إن هذا الإحاس ذاته عو الذي حقم مماركس إلى زجاد 
علاقة رباط بين التفسير التظري والتغيير العملي؛ علاقة إنا وجد التسير عنبا في الثورة من حیٹ هي 
رياط بین الْقَلَسفة والسیاسة ؛ آي سن حيث هي تحقيق الروليتاريا لتقلسفة وتعيين ها نی الواقم 

ولعتنا نلاسظ في هذا المقامء وجود تصور نقوی(۳) مسیحي للميارسة یکمن خحلف هذه الغلسفة 


(ت) یبدا مارکي كتابه نقد قلسقة الحق عند عيجل . بملاحظة خداحة التخلف الصناعي الذي كانت تحيشه إلانيا باللقارتة 
مع فرثا. إلا أنه ميفيقف» فيا بست أث العخلف اثصناعی ٹم يحل دون مسايرة المانيا لبسض الاعم الأوروبية في 
مجمال القكر والثقاقة . وقي هذا الإطار أكد ماركس عل وجود تارين سياسيين في المائبا يشتركاتء بالرغم عن 
تعارضهباء قي القول پتجاوز الفلسقة : التیار المملي وائتیار النظري . وإذا كان الثار الأول بکتقی بأن ويدير ظهرء 
للفلسغة الألمانية» ويتناسى إند علا يمكن مجاوز الفنسفة الا بتقیقها عل ار الواقمهء غيب التیار الثاني ميل إلى 
وابد الف قة اة اة نقتیده تسثل في الاعگاد بآت نقد الفليفة اند غوب في جر داد نقد المواقعم 
نفسه 4 وإنه من المکن ان یتم تحقیق الفثسفة دو غباوزهاء متناسياً عر الآخر أن هذه الغلسفة عي ذائها جزه من 
الواقم الالماني نفسه. بقول مارکس : دلقد آضسحت فلسفة ای التامليةء ء یفضل جھودات عیجل ؛شیارۃ علا حا 
يملق الدولة اسخديثة وواقعها تميق تقديا (. - ) إت نقد هله الفلسقة التاملية بؤهي ينا إلى مشاكل لا كن ساي إلا 
باليارسةء تفلك المارسة التي الا يكن أن تكون إلا ثورية؛ ولن يتأق ذللك إلا إذا تحول ساخم النقدء التمثل في 
النظریقف ف قرة مادية فی بدماماھیں واضحت راڈیکالیة تحذ الامور عن جقورها: مادام جنر الرنسات تسق 
الانسان تقسه, ثم یضیف یضیف قائلا ؛ عركيا أن القلسفة تمد ف البروئيتاريا سلاحها المادي. كذلك هو الأمر بالنسبة 
للبرولیتاریا ال نید في القلسفة آساستها الفکريةء . ین تحرر الالاي هو تحرر الاتسان: وان القلسفة هی راس 
اتتسرر والپرولیتآریا هي قلبه ‏ ولا,یکن تلفاسفة آن تتحقق بدون إلماء وم البروليتاريا یا لا چکن نلمروئیتاریا آن 
تلنى إلا يتحشين الفلسقة. ری ۷۰) (م) . للمزید من التوضیحسات آنظر : 
droit dê Hegel‏ مك عتطدرمعمتفلاع û La critique de lt‏ جمانب سمت سچٹومعمفغطظع برک Karî Marx,‏ 

{8H2}. Trad de L'aBemi, par J. Moalitar. ter volarmte. Paris, Edit. Champs libres, 1981. 


)٦‏ تقول هذه الأطروحة: الم يعمل الفتاسفة لد الآن إلا عل تفسير العام وتأويله بطرق غتلفة. ۰ في سين كان يتبعي 
عثیھم ان پقیروہہ. ژم)۔ 

 )۷(‏ التقوية ك۳ نزعة دينية مسيسية عرفت صصرها الذهپي ما بین تهاية الفرت ۱۷ وأواسط القرث 18 وشل 
رالقداسات والاتاشید الدينية والصدقات. ولقد كانت هذه التزعة تولي اختاماً اکر للعمل الدینی یفوق اختاھا - 


TA 
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العملية ويطلب الحقيقة من -جهة أن نتحقيقها موقوف على رکيزة السئوك وسند انممل . ولربا کات من 
نافلة القول التذكيرء ف هذا الصددء عا أثارته هذه القضية من جدال طويل ونقاش مستفيض بين 
مفکری القرن التاسم عشر ؛ فالفلاسقة الذین ینتقدهم ماركس في الا يديولوجيا الآلماثية ليسوا أبعذ منه 
بالقدر الذي كان يتصورء ومثلهم في ذلك كمثل الأورانيوم الذي لن يكتشف أنه معدن يشع إشعاعاً 
تامأ إلا في اثشرت العشرين. 

نتبين بما سبق أن معال وعينا الحالي قد تحددت في القرن التاسع عشر وأن التشابه بين هذ! ألغرن 
والقرت الذي نعيشه أوضم من إن يخفى ؛ فإذا كنا قد وجدنا انفسٹا في !لقرن الذي مضي أمام جماعة من 
الحيجليين اليساريين40. فإنتا تتجد أنفسنا اليوم أمام هايدجيريين يساريين أمثال هربرت ماركيوز(ة) 
وچونتر آندوز«) وآدورنو» هذا الذي يعدء في القيفة هایدجیریاً بساریا. بل [ن فالتر 





| بالجاتب العقدي. ولعل ما أوحى ثياكوب طاويس بعقد كلقارنة بين القول بضرورة تمقيق الفلسفة بالیارسة وتحقیق 
الإهان بالعمل العالس هو اشترالك النزعة الماركسية وائنسلة التقوية في اعطاء الأولرية إلى العمل والبارسة وئيس لق 
النظر والرؤية الجردة. (م). 

ره لعل دافید شتراوس هو اول من میزء في کتابه حباة یسیع » پن افیجلیین الیمپتبین وافیجلیین الیسارین . وقد آقام 
يزه هذا على قضية الوقف من الدین ؛ فالیمین افيجلي ُ بستیی من آعیال هیجل لا ما بھکن للڈرٹوذڈوکیة استثمارہ 
قصصد تعرير بنك حولة غوية] فلم شتات ما عصفت به التورة الغرتسية (التزعة اللاعوتية . فكرة خحلوٹ النفسی: جراصه 
حیاة وفکر یسوغ)۔ وبعيارة آخری: کان عم آئیمین اغخیجلی التوفیق بين اليدلية واثلاهوت الأرثوئوكمي المبحافظ 
تحت غطاء القناعة القائلة برجود ثرافق بين فلسغة هيجل والعقائد السیحیة ۔ اما الیسار افیجل نقد حفظ من 
الفلسقة المهيجلية ما ِعکن اسکپارں علی المعید النہجيی (الخدلء فى أتهاء بناء فکر ثوری ۔ وهکف؛ حاول الاتباء 
الأول إعادة فهم افاضي پغاية الفاظ علیه. ببیا طمح الاغياء الثاني إلى إعامة قراعة التاريخ غصمد تجچاوز الیمین قر!. 
فلسفة الروح التي اشادت باهمية وقدسة فظلة الروس الق زالفن> الدين الفلسغة)ء بينيا قرا الیسار غلسقة الروح 
الموضوعي المتمثلة فيه ان والالاق والمادات. الاول رکز عل الذهب والتاني اهتم بائیج . نکن ما یلاس بهذأ 
السند هرو أن كلا التيارين عرف الدقاق وانعدام الانسجام داخحل صغوقہ؛ غفے) بخص الہمین كان كلل شاب هيجلي 
شرت دون زملاته بنراسة مال معين؛ فهذ؛ كارف داوب سوج Kar‏ ب بدراسة اللاغوت: وعذ؛ هبات 
فریٹریش ط۲۶۰ 30۳ py Heram‏ بالےاٹیاٹتء وهذا كارف لودفيم عيشلي اماعطولا؟ والواند! انفكا بحتص 
بغلسغة الق . والامر تقسبه پقال عن الہسار آفیجلء ببحيث وجذناً پروتو باور بپتم پاللاهوت: وماکس شتیرنر ۹ 
عصطگ بالفلسغة وکارل مارکس بالاقتصاد والاجتیاع ۰۰ (م). ۱ ۱ 

رک غیاسوف وتاقد اجیاعی آ ا ودي ۱۸۹ ۱۹۷۹) بدا سیاره الغگري عايدجيرية وختمه عارکسیا؛ کیا اقم 
حرکات اليسار الجديدة الداعية إلى ٹورة الشہاب والطلبة والاقثیات. اہم اعیالہ: العصل والتورة (۱۹۱)ء 
الخاركسية السوفياتية (۸ء ۱۹): لیر دس والهارة زه ۱۹5 الائسانِ تو البعد ؛لواحد ۱۹۱8 - (ع4- 

(ألع كاتب ومقكر المأ معاد للفاشستية» من عواليد مسنة ۲ تتاول في كتابيه الأساسيي + عسيرة اجرخ {IF}‏ 
وهيروشيا فى کل مکان (۱۹۸۲)۔ اللي نوه به ياكوب طاوبس ب نؤزوع البشرية إلى تحطيم نفسها بردعا عن طريق 
تبنيها لفمذاعب الكثيانية المباهيرية ولجوثها إلى الخروب ليل مشاكلها. (م). 

(۱۱) فیلسوفه ونافد فتي واجتياهي تانب بردي (۱۹۰۳ ب ۱۹۱۹)ء بعد ل جانیه مارکیوز وهررکهایر وپنيامین» احد 
موسي معهد الیسوث الاجتياعية الفي عرف فرا بعد چدرسة فراتکفوربت. عرفت نظریاتهالاجتياعبة واجمالية بأ م, 
«النظرية النقدیةء۔ عن آھم أعاله جدل الأنوار (۷: ۱۹) والحدل اسالب )۱۹٣٦(‏ و التظریة املالية ز۱۹۷۰). 

ولع الحامل فی اعال تیودور آدورتر ينظ إن هله الأعيال ل تخل طیئَة ما پتیف عن إربعة عفود من الزعن : 


۳۹ 


بنيأمی(۱۴) يتحاول المشاكل نفسها الي آثارها هایذجر وان ہاسلوب مغاير. وعقل كل حال فإن مشكلة 





من انجتند ار الهگري تارئن هایدجر. ففي الثلاثيتات اعد أدورتو قراءة هایدجر غنسفة کس‌شجارد (۱۹۳۳). 
وق الخمسينات أعاد اإلكرة قاتتقد قراءته لتيترميتولوجيا الروس (1557). لكن هذا التقد لى يلخ أشنه إلا في 
الستنفت عنديا اُصدر ادووتو کتایا سجائياً مل عنوژن رطانة اخدالة (۱۹۹5)ء حيث عمد إلى إدائة ولخو 
الرجودية» ونقد والمشروع الطبرعره الذي بخه الفلفة الآلمائة في الصف الثاني عن عثرينات هذا القرن والذي نوس 
بإصدار عايدجر لكتابه الشهم الخننونة واتزمات 33515199 , لقد استهدفب أدورئو تفصمة اخطاب القلسفی الالماي 1 
یهد )رب العالية الخانية , لان يميل - في نظره . إلى تعابير تذاكر يلغة البازيةء کا سعی من جهة ثانية ال الکشخف 
عن وجود علاقة بين قلسقة هايدجر والايديولوجيا العنصرية التلزية . 

لكن المقارقة الثيرة عهذ! الصدد هي أنه بقدر ما محى آموونو إل انتقاد عایدجر واحط من قیمة غلسفتہ في 
مناسيات عفيدة أسر هايدسر هل الاحتفاظ بسغه في السمت والإحجام عن الرد عليه . بل إن مقارقة الفارعات في 
حفا افتقد. آنه بقدر ما الم أحررئر عل رود اعتلاف شدید بین فلس وقلسفة هایلجر. سعی الهتمون بالفکر 
العلسفي الالمان إلى إيجاد روابط عميقة وتواردات قرية بين غلسنتيها. يقول آدورتو في (حدی رسافله: إن اال 
الفاحس للمسار الذي قطعته أعالي لا يمكنه إلا أن پرفضی القارنة بین فلغي وفلسفة هايدهر. كيف ذلك وقنسفة 
هذا الرجلى قاطسية حتی اللبخاع؟ه. نکن عدا التسذير لم يمل درت أن تقارن غفسفة أحورئو بفلسفة عايدجرء وهلا 
نفسه ما فعله یاکوب طاوبس في الحوار !لذی نحن بصدد ترجته بل ان مترجة کاب رطانة إللمداثة إلى الفرنسية» 
لیا إيسكوباسء لحت عل وجود قرابات عدبلة بين الرعلين؟ فلقد اعدا مما منشقة اشرية» القائمة عل منطقن 
تطابقي يلخي اتفوارق وین الاستلافات» كا انتقد؛ القکر الکلي الشمول اي یقمي التتوع ویحدم اشصوصية. 
پقول آدورتو ی کناب Hirme Morel‏ ¦ دالکل هو للاحقيقة بمینیای: وهذا الکلام کہا نلاس یشبه ال سد 
كير | لاح مایدجرء في کتاب الکينونة والزمان. عل ضر ورة النظر ال کینونة الكائن في انفضعها وجزئیتها. تفر 
إليات [يسكوياس في عقدمة کتاب رطائة الحداثة : اوعد الا یکن القول بان هایدجر. شانه ی لا شان آمورثی 
سعی بطریقته كلقاصة وطوال عساره الغلسقي إلى علاقاة عيجل وعماررته ومساءلتد؟ ألم يسع هذا الرجل إلى مجادنة 
متحب فكرة الكلية القائل بالمعرلة الخطلقة؟ إن الرجلين معا رخفا ذكرة «التصالم» كبا قال بها هيجل ء واستهدفا 
بنٹفکگف جعفی ‏ الحدل یعظم من تشه (صن ۲۳۲ . 

وافادحظلۂ ذاتھا ایداما الباحث الامانی رايته روشليتر حين قال بات اقتامل فی العلاقة الوجودة بین !لفیلسوغین 
بنتھيی [ٹی آند وخارج الاستراتیجیة السجالیة ؛لتی سلکھا اُدورئر صد عایدجر: ہوجد اتفاق عمیق بین الرجلین حول 
مسائل عديدة». ونتصل القرابة الوجودة بين الرجلين في اثل طريقة تششصها للرضع القلسقي بعد عیجل 
رلعتار»ما أن الفلسفة ليست عليا من العلوم . إلا أن ما مير تحلیل روشلیز عن تحليق ؛يسكوباس هو وعيه التام 
پسدود عسلية الثارنة أو التوفيق بين الرجلين. يقول روشليتز: «لا يعي السعي الجاري اليوم إلى التوقيق بين أمورئو 
وعايدجر إلا شيئاً واحدأٔ: إبراز إشكاليات متشابية طبعت أقكار هلا العصر بأكمله وخاضی فیها الرجلان باعتبارهما 
ا ععب فا نكن لا يعني ائتوفین بہنہیا زخال تلك الالٹراڈٹ التافة یا وال لا مكن +١‏ پاي حال من الا حوال» 
القمز خوقها؛ کا لا يتبغي التقلیل سن حنة سلمة الثقد لامور غایدجر او الصمت ااتعجرف اللي ابه به 
مایدجر آدورتو». (ص ۰۷۲۸۱ (م). تلمزید من التفصیل انظر؛ 
ها عل عباوت .للم مسا سل ...ہ7۵7 .مومله تمتمق {tj Eliate Bscoubas, Ptéfnce ù:‏ 


pofittqus. Paris, .أصروط‎ 1912: )2(- Rainer Rocbliz, «Le Jargon en Framalse, Critique. N" ب503‎ 
Ayr. 1982, 


. غيلسوف الاي وتاقد أنهي وجال مودي (اقه1ا  © 4558. حورت اجتهادانه الفكرية حول التظرية البفدية حيت‎ )١٣( 


ساه إلى جاتب زملاثه في مدرمة فراٹکفورتء في صوغ تصور تقدي للمجسم الشري باعتیارہ جتمماً استهلاكيا. ' 
اهت بوازاۃ زذلك, بالنرمة الصوقية القالية اليهودية, خخاصية باستشرافات اتصرف الیھودی کرشوم شولیم ۔ امم 
أعياله : قي مفهوم التاريش. عن أجل نقد المفء والسورياقية. زم). 


{> 


نباية الفلسفة أو اكتيالها إغا طرحت قبل هذا القرت بزمن طويل . ولا اخفيك أنني أومىء ؛ مپذد الشآنء 
إلى تلك القطيعة التي لعبت دورا حاسما قي تاريخ الفلسفةء أقصد القطيعة التى تولدت عن اصطدام 
الخطاب الفلسفي بمقتضيات الرسالتين الربانيتين البهودية والمسيصية؛ والتی نتجت عن جامپة الغلسقة 
للمقهوم الجديد والتصور المستحدداث اللذين صاغتهيا هاتان الديانتان السياويتان حول قضية الحقيقة . 
وزذن لست أعني بالقطيعة تلك التي حدثت في تاریخ الغلسفة بین أرسطو وإستاذه أفلاطون . 

لكننا لما تعتير المسألة على وجهها الصحيح تتبين أن أفلاطون هو أول من رسم معالمها الأول في 
حاورة الأدية؛ فالدارس التاهب تفحص تلحاورة: یکتشف سفا آن آقوال سقراط في الحب ليست 
ستعلدة من بنات آفکاره وسنه ولکبا مستلهمة: ابضاً من ثبوءأت العرافة ديوتيم ( وهه 
الحقيقة تجبعلنا لا نستبعد أن بكون القيفسوف أفلاطون قد شعر ‏ في إطار الدياتة اليونانية ب بأن الفقلسقة 
التی تطلب وجودھا استقلاها بذاتها إما كان يشويا عور فاضيحء وأن إدراك التقيفة لا يتحصيل بإعيال 
النظر أو التفكرء ہل «تتزل من السیا»» بوحي يوحى من العرافة المالكة لأسرار الکهنوت الدارية 
بتبوعاته , عل هذ! التحو تصير الحفيقة وليدة الصدفة والمعرفة ممطة التبوءة خصوصاً وأنه كان في 
الامکان الا تبوح العراقة بحقيقة الحب لسقراط. هکذ! يتضم بجلاء أله لو قمنا بقراعة نبيهة لأعيال 
أفلاطون لاستنتجنا أن المعام الأول للمشکل زغا لاحت ف آفق الديانة الوثنية . نکن سذاجة بعضی 
التعاثيق المتشورة اليوم حول فلسفته ستحول حتباً دونتا وإدراك هذه الحقيقة أو استبانتها . 

قإن قال قاتئق إن هذه المعالم رسمت بدعءاً من أعيال فلاسقة صغار ممن كانوا ينتمون إلى الأكادعية 
الأفلاطونية أو المدرسة الرواقيةء قلنا إن الأمر على شخلافه ما ذکر لام إنما 
و بست بدءاً من مصتفات أرسطو مرور! يتآثيف أياء الكنية. أتعد أوريحين الرسکتدری(*۱؟ وکلییان 


(۱۳) بعتفد بحض دارسي التاریخ والفکر اليوناي القنپم ن شخصية العرافة ديوتيم شخصية غبر وافعیة احنثفتھ تخيئة 
اللاطوف لکن إذا سق أن اقلاطرن ۸ یذکر في علوراته آلشهرة إلا الشخصيات الواقعية» حق معه أت تجون 
شمخصية حقيقية حقی ون ثبت آن ما نللته لسقواط عن اخب. ی شاورة تذادبة. هو کلام اتتلقه أفلاطون ونسبه 
إليها كا جرت العادة أت يفعل في لتساورات الأخرى. إضف إلى ذلك أت اسم هله العراقة ورد بائذکر عند کاتبین 
یونانین آخرین ما بر وقلس وآحد تلاملخ آرستیدس مه اسمهء فالاول ذكر أعبا إحدی تثميلات الفیلسوف اليوناي 
فیثاخوراس داللايي روی با کائت کاهنة الاله زیوس اللسياني القدس في أركاديا. لکن وکیفیا کانت اقیقة. فان 
عایرة اذاببة تشهد خا بالترحة التالية : «اسرأة می ماتینا حالة بأسر ار الب وغبره عن الاشیاء . نجا قرمها: عدة عقد 

من الزمن. من داء الطاعون الذي كان يمدق بيمء وذلك يعن أن أشارت عليهم يتقديم قرابين تلالحة ييتشرث يها 
عرضاتها وتجلب عليهم الطائهاه. يقول عنبا أقلاطرن في مذه السلورة: «زعبا الرأة التي علمتني كل ما أعلمه عن 
الجب». (م), 

)١1(‏ أورجمين (ارجاتوس) الاسكندري : إنه تلميذ كليان رکلیمتضوس). اشتهر بعلمه الخزبر وبعد آثری کب اشتهر 
بکتاب افیادی»ه الذي عرس لبخ مذعية اتفلسفي وتوخی عنه التسرر عن والغئفغة الدنيوية.؛ کا اتد ومذاهب 
السيم» مثابة نه في ذلك . وهريرى في هذا الكتاب أن ا لحكمة وحي ألمي تتسلمه بطریق الکتاب القندسء وأنا شرح 
الأقوال القدسة يقود إلى التأسيى طذه الفلسفة اخديدة قلتي ستعرف قيا بعف بالفئسفة السيحية. وعل الرهم من 
قيله إن القلاسفةء دوي العقرل أثر لححصة.؛ أقدر عن غيرهم عل دراگ ارح4 الكناب المقدس ونطاياه ؛ فإنه لا يستعر 


£ 


الاسکتدری(*۱), اک متقفي عم هما . و مخزی مذا الاسر هو آن باية الفلسفة اما حفقت مم هلم 
القطيمة وأن السبيل إلى المفيقة ل بسد بتأی من عللنا ائدنيوي, بل استنادا إلى كلمة المسيح : «أنا 
السييل إلى الحقيقة . بل أنا الحفيقة ذاهاد. لقد صرنا نجد أنفسنا أمام نبرة جديدة؛ تبرۃ لم تعد معها 
اف فا اما موضوعياً بل ضحت شيئاً مرتبطاً بالفيس: ءآتاہ,. وھذا الوضم يعني أن الفلسفة نم تعد 
تقوم عفی اساس مطلی, وانبا آیلة إثر ذلك إلى الزوال والاشحام. ولذا حق القول انه امان 
القلسفة آن تعالج مشاکل جزئية بواسطة الحقل فانه من آن نقول. اپضا ان رکیزتها الاساسية | 
تکمی في شيء آخر قد يحدث أن تنظر فيه وقل يحدث أن تعرض خنه . 


فلوریات روٹسر: 

آلا يصم انتول إن هنه الساولات الرامية إلى تجاوز الفلسفة من حيث هي نشاط نظري يسعى 
إلى تقسير [العالم] إنما تشترك في الابتدار إلى فصل الطاب الغلسفي عن كل مشد علمي؟ ألسنا 
تلاحظء آيضاء آن عنه السئولات مازالت قائمة حتي الیوم وان دعوة الفیلسوف آليرهاي ریتشارد 
روري ۱ زٍل ضصرورة تصور الفلسفة كا لو كانت شكلا من أشكال الكلام المعتزل قول الحقيقة إنما 
تعبر عن هذا المسعى تعييراً صریحأً جلياً؟ 


عد القلسقت في نباية المطافب. إلا أداة مساعدة: أي سببلا نتهدي به في الاقتنام بأن المقيقة لى ترد إلا في «كلمة الهم 
وجلة القرل. إن مصدر احقیقةء عنده إ هی سياوي لا فلسفي ختيري . (م). 

(ع١)‏ گلمات (کلیمنضوس) الاسکتدری قیلسوف مسیحی عاش في القرن الثاني للسيلاك وأشتهر بدفاعه عن الدین السیحيی 
ضد إلوثنية والخترصية ء كا أشتهر ممحاولة التوفيق واجمع بين العقل والوحي . ألفب كلييان ثلاثة كني هي اطاديی 
و الودب و الملم. وکلها جسولة لاجل إساخ عسوت الحق الآهي الذي لا عدي إلا هنيه ولا استقامة ولا بشريعته 
ولا حلم إلا بوحيه. وهو برى في كناب اطادي إن إمبم السيس تجسيد جديد تكلمة الله التي رنت في الاسیاع ميلد 
اليدءء کا يرق أنه لم يمد طلب العلم من اللإنسان أمرأ ضروری لأن نزول كلمة ؛ لبق من السا ٹل الارضص یخنبه 
عن کل بحث آأو معرفة با حقیعقا . ويعترف کلیان. مذا اند بأن الشعراء بالفلاسفة: وعل رأسهم اللاعكونء 
قد أحركوا عضا من القائق بزطام من الترغرس الإشيء أى «المرشد السباويهء لذلك وجدناء بغول عن افلاطون 
لته : وصدیق اللقيفة امتهم عن اللہ سحيم أن كياب انتصر للقلسفة ضد آعدانها من رجال الکتیست الكنه ل 
یستهدفب بذلكك أن ینزطا ملزلة اسمی من متولة الدین؛ فلیست الفاسفف في نظره. مرورية لارهان آلا بالشبة لن 
يتغبل الختاتق الزاغهية بطريق الاستدلال دوت غيره من طرق التصديق الأخرس؛ ثم إن الإرادة الصالحة کافیة لحره 
لي يؤمنء بل القد آمن اكثيرون عونا استعانة بالفلسقة. يقول كيان وإ الله مصفر أخقاتى (., .) ولكن من 
ا حقائق (. .۷ ما یصدر عنه بصفة تانریه مثل الخالق الفلسفية ز. ..) ن #لفلسقة عي السهد تشقاصی بائیوتات 
رأساس النين للسيسية. (م). 

)١173‏ ريحشترد رورت ما ۰3:۱۵:4 فیلسوف أمريكي معاصر: ولد في نيريورك ستة ۱٩۳۱‏ وحرس في جامعة برنستون 
لدة حدی وعشرين سلة قبل أن بصير الوم أستلذ) بیجامعة فرجینیا. لعب دوراً بارزا لسنوات ععدينة في سییر 
الجسعية الأمريكية للفلسفة؛ ويضم ننسه اليوم في مصاف التليد الفسفي البرجاتي الأمریکی ٹانجدر من جون 
ديري . یتمیز وضعه مشعل الِفْلمة الأنجلوسکسوئیة ججادلت التواصلة للفئسفة القارية. عا جمل الدارسين يبعتيرونه 
أبرز القلاسنة الأمريكيين الملفتحين على الفلسغة القارية (الاثائية والايطالية والقرنسيةع. من أبرز مؤافاته : الققسفة 
في عراة #لطبيعة ۱۹۸۰ و نائج الشرعة اثيرچاتية (۱۹۸۲)- 
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پاکوب طاو پس: 

أعتقد أت من مسٹلزمات ا حوئر آلثمر اجتناب ظرطانة وابتغاء الإبانة. ولكي پتحقق لتا ذلك 
أرى انه سن الضر وري الساول ف هك الام ۽ عن میزات اقطاب الغنسفي وحصوصیاته . فاقول- 
إن المستفاد من لفظة المسغة سحب ا حکكمةء. وعذا ائعنی بدلء من جهة أولء على آنا ليست امتلکاً 
للحكمةء كيا يدل» من جهة ثانية: عل أن الفيلسوفف اى هو الشخص الذي يحب الحكمة ولیس 
الحكيم بالذات. فيا أبعد هنم الصنة عن تلك؟ ثم إن الغيتسوف يبدي الحاجة إلى أن يصييم نحكيياً؛ 
وھو لأجل ذثك لا یفتا ینشد ضالده ویتقرب إِلیھا. آفلم يكن أفلاطون تفسه يستبمد أن يكون 
الفيلسوف حکی]؟ لكنء وعم عا ذكرناء تلزم الإشارة إلى ما طر! على هذا الموقف من تعديل كان أهل 
الرواق صائعي أقعبد اہم ساووا ہین الفيلسوف. والحكيم ؛ ای اہم اعتروہ تجسيداً لمثال الساللف 
التامسك الذي فك قيود الشهوات. ونای بنفسه عن شوائن أللذات. وبطبيعة ا حالء لیس پصعب ان 


ہے يقسم رورتي الفلاسفة إلى فتنين : افئة الغلاسغة التسقيين الملهبيين الثين استامدو! في ناريخ القلسقة . أمثال 

ديكارت رکائط وھیجل وعوسرل وراسل؛ رفتة الِمْلاسمة الیدعین الذين ينشكون الكلام دون تقيينه بق و اعتہادہ 
تذكر حقیقة بعينها؛ وهم ديري وعايدسر الأخير ونيتجتشتاين الأحير. يتميز الأرائل بسمتين اثنين غما: التزعة إلى 
البناه وتوليد الافکار ونشیید الانساق وتلذاهپ» والمبل الشديد إلى اعتبار الغتسفة علي صارماً يقرم عل مجح 
الدامغة والأدلة القاطعة . اما الثواني فتنلب عليهم نزعتان يارزتان هماء النزعد الشکه الیقظة در والتزعة 
البرجاتية العملية. وبرى رورل آن السنف الارل من القلاسقة پسمی إلى إنشاء قلسفات تقوم عل بفا الاستجاج 
والاستدلال: بینیا یجا الصنف الثاني إلى اسلوب التهکم عطتاه3 رالملیل عنلهبه۳ واتشلرات 27 مامث ؛ 
وذاك تملمهم حق العلم إن صحة نظربانهم آیلة ال جرد اُخطاء بعد حهاية عصرهم , لٹ تراهم یسعون یی البقاه 
في الظق والغامش في الوقت الذي بعتقد الفلاسفۂ الذعیوٹ ان فلسفاصم خالنۃ وأنہم سیطیعون قاریخ قول ا لحقیقة 
إلى الأبد. وحككذ! يحطم الفلاسفة البدعون افکارعم مصائح جیٹھم والاجیال ال تأي يعدعمء بینیا پکتفی الفلامفة 
الملعبيون بہثاء فلسفات يفون آنا لن تف ١‏ وإذا كان الأواثل يتركون نلجال خسي الذمقة اللي يتضمنه القوز؛ 
الشعري ٠‏ فإ الثواني ينجاون إلى أسئوب التنظير الذي يغته الأوائل ويكفون عن طلبه . 

تين ما سبق أن الفلاسفة اللدعين يعتزلون فول +لقيقة. ولذلك برتكر نصورهم الجديد لتفلسفة صلل 
مبدڈین : 

| إن الفلسفۂ البداعیة ٹم تعد عہدف لی کشف ا حقیقة والما إلى متم النقاش بحوها. 

نب د إن دور الفيئسوق اللجدد یتحصر فی معاطثنا من الوهم الذي یستول عليئا إثر أعتقادةا أن معرقتنا بذاينا 
تدل على معرفتنا بالوقائم ؛لوصوعية. 

سكذ!ا يدر أن الفاسقة ا-لدیدة تمارضی بحسب زوزآي + ال عة الا فلا طرئیة الفائلة إن مهمة الفیلسوف هي 
تخول اللشيقة وكشففب: النقكب عنبا؛ فهذه التزعة اعتقدت كل مشروعية أو عبرر للقرل بيا لأثنا إليوم غيل إلى النسبية 
ونرفضی القلسغات العطلقة . وروري لا پقف شد أخلاطون إلا ليقف إلى جانب یسا با اعٹت1 (۱۷۲۹ ۔ 4۱۷۸۱ 
صاحب کناب تريية النوج اليشري, والذي كأن يفضل الصراع اللامتناهي من أجل الحقيقة على القول النبائي 
بالطهيمة لشاهرة؛ ثلا عار روري کل توجه اعتبر الق تظریة ععرفة. فالأفقشسفةء في نظرف لم تكن ترفن 
پالقائی وا وجدت اج آلنقاشی وابلدال. إتبا ليست ومرآة طبيعيةه تحکس حقیقٹھاء ولکتبا حوٹر مفتوح ونقاشں 
يتصاور وعقنة اثلرآۃو, هذا بء تستطيع أن نقوع سر اور اتی سی تشد و ما وھو: جلاڈا لا" 
تتفرغ کلية لکتابة الأدب أو تبحث عن تسلية تبعدنا عن صراعة التعظير الفلسفي وتعقیدانه۸۲. (ع)- 
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نتليه إلى ما تحمله هذه الفكرة من بعد ديني نتلمسى أثأره في المسيحية ذاعها. 
نقد لسجت تلك القكرة ولا تزال صورة الفيلسوف في أذهان النأس. وعمكن أن نسترشد في 
استبانة المقصود يأحدوئة طریفة رواعا لي إرنست بلوخ 2092 (عل أنني لا استبعد آن یکون بلوخ نفسه 
قد وها تاويقة خاصاً). تشخص أحداث الأحدوة في واقعة حقيقية جرت في آلانیا آیام التضنم الا . 
فلقد حدث أن ذهب بلوخ ذات إثنين إلى [حدی الفاهي وأدى ثمن أحتساء فنجان قهوة ب ١6٠0‏ 
مارگ وفي اليوم التالي كان عليه أن يؤدي ٠۷١١‏ مار وفا عاد يوم الخميس من الاسبوع نفسه اضطر 
إلى أن يقدي 75-٠‏ مارك. ولعله أمر بديبي أن كير هله الزيادة اثنائهة عن التضحم أتتباه فيلسوفتاء 
فاستدعى النادل وفال له : ولقد آُدیت ٹمن خنجان قهوة يرم الاثنين ب ٠٥٠١‏ مارك ويوم الشلاثاء 
ب ۱۷۰۰ مارگ وهاآند! الیوم آژدبه ب ٠*١‏ مارك . غهل لك أن تمرر هذه الزیاده؟» قاجابه التادل 
فائلا كن يا سيد بلوخ قیلسوفا و تفگر ۱ 
ما منزى هذه الحكاية الطريفة؟ إنه يكمنء ولا شكء في أن الفيلسوف يكف عن أن یسظل 
قبلسوفاً إن هو تفكر أو تدبرء فيا التفكير والتدير إلا إرباك تشسخص الفیلسوف وززعاح له . وعلیه » فان 
تموذج الفيلسوف الذي وسم المخيلة الشعبية طيلة القروث الماضية إغا يكمن في الحكيم «الرواقي بد0 
الڈی ا" شىء يربكه او يز جه . 
لكن دعنا نعود إلى أفلاطون وإلى مسألة خصوصية الخطاب الفلسفي . عنا أجد نفمى مضطراً 
إلى مناقشة ما قنتموه من أن اليعض أضحی بعد امخطاب الفلسفی كا لو كان خطاباً بعتزل قول ا حقیقة 
(۱۷) رتست بلوخ 900 اعاعت ز۱۸۸۵ - ۰۱۹۷۷ فلسرف هودي لان من اعم مؤلفائہ : روح البوطوپیا )۲۱۹۱۸ 
وعبد! الأمل ٥۹4٥ ٤(‏ - ۱۹6۹). اشتهر بسعیه اي تأسیس نسق فلسفي منفتح پقوم عل خسة مفاهیم آساسیة هي : 
الستقیلي والكورة واليوطوبيا والاعی واشتلاهی . ۳1 تفکرہ فقد مر چرحلتن : ميسلة یل قير ته بتأثره بالنصسوف 
الیھوٹی وآلہ وتستتی (ھ ١۹4۰‏ ۔ ۱۹۲۰)ء مما عفعہ إلى زحياء القكر اليرطري باعتباره فكرا يتقمى إمكانات إلكالن 
التي ل یم استخلافا والي من المکن أن يسطمرها, وقد فعل ذلك انطلاقاً من ريط عدا الفكر بنظرية اكعرفة 
واليتافيزيقا وقفغة اشيال. أما المرسحلة العانة فتمتد من سلة ۱۹۲۱ ال ستة وفاته, وسلافا امتنق الفکر لژارکصي 
وراح يؤسس «قلسقة عملية» اعتبر معها الماركسية وإخلاقاً جديداو نشرع نواقذها على المستقبل وتطتم عليه. (م). 
از[ يةه ا حکیم الفيلسرف. ي الاعتبار ال رواقی الشخص لصوم الذي خسن كل مأ بفعله ويعرها جیب تخاس 
من انفعالاته وأهواته . قهو لا يتفعل ولا ينضبء لا يحب ولا يرغب.» ولا يل ولا يرهب» لا يتأثر بشيء ولا يشعر 
پال أو شجن أو وسد أو أسف. إنه غتي عن المال. مترفم عن أكلك. لأن مملكته الوحيدة هي الفكرء یبحث عن 
انوسد ویسعی ال التفرد. یط بکل فن وبتفی کل سنعف يعلم الأمور الؤنسانية ويتدبر الحياة الأطية. عقله كامل 
ولا يقع في ظن آر شیهة او مرلة . ویاعتصار الخکیم الرواقي ؛ کیا جاء في نص الوار» تموذج الفيلسوف الذي لا يعياً 
بأمور اثدنیا او پیحث عن علذات نفياة. يقول غلوطرخس فی کتاب البادیںء ااشترکة: دا حکیم ا حق عومن توققت 
نفسہ عن الفرح وآخزن خیرات الدنیا ولذاتہاء فلا هو یفرح لوفرعها ولا هو يحرن لقلتهاء بل يظل على حاله تلك ؛ في 
شؤونه الخاسة كيا في تديير عنزاهء ينشد خی #امور بنشدان اوسطها ویستحب منها ما یتراقق وفضیلة الاعتدالں حقی 
يعسل به الآمر إلى كيم هذ الفضيلة ناتا ی کل الاشیاء با فیها الأشیاء التي تعزف عنہا النفس وتہملھاء. وپلخصی 
الاشیاه مهیا بدت غریی وس لو تعلق الامر بعیون الیله الارة أو ائفجار اثبراکین». (م)- 
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ویتحاشی ا خوضی فیها. ان هذا الزعم سليل نظريات الخطاب الحديثة وألي لا تعدو أن تكون عندي 
سوى حماقات وتحكيات . وأما حيبتي على ذلك فمبئية على مثال الفيلسوف اليوناني أفلاطون الذي شهد 
ميلاد الخطاب القلسفي وكان على بيئة من أمره إلى حد أنه تكلم فيه وأئطقہ . لقد طرح خذ؛ الغیلسوف 
مشکكلة اس خقطاب الفلسفی وی زآنہ التي ہہا بنفرد عن اشکال اخطاب الأآخری, ہکان ذاك فی عاورة 
المأدبة التى أشرنا إليها سابقاً واليی رغم شھرتہا لت تعانیي عن جهل القراء بمضامينها إلى درجة آننا 
صرنا جد في أوساط الغلسفة الأكاديية من يديا بذعوی إسقافها العاطفي وجوجھا الوجدانيی. إت 

هذه المحاورة تتميز بأختلافها عن المحاورات الآخری شکلا وقالبا فهي رواية لمحاورة وليست مماورة 
بالمعتى الكقيق للكلمةء ذلك أنبا جعلت عن الشكل ذاته موضوعاً للوصفه واتغردت عن غيرها من 
المحاورات الأاعری التي انكبت على طرق موضوعات فلسفية محدنۃ بان اتحذٹ مفھوع دالحاورةہ ذانه 
موضوعاً للتحاور. ولع الأصل في ذلك آن النطق السلیم کان بستدعي من قیلسوفنا تقدیم تبربر 
مسبق يؤكد مشروعية اعتياد الساورة قالبأ أمثل للقول الفلسفي . 

لنتسدتث قلیلا عن مضمون هذه المحاورة التي تختص بطرح مسأثة لقطاب القتسفي ومميزاته. 
ولنقل إن أحدائها تجري ممناسبة حفل أقيم عل شرف حصول الشاعر التركجيدي أجاترن ومندههة عل 
التاح الذي اعتادت أثينا منحه لأحسن شاعر تراجيدي محتقي به يومها دعا شاعرنا أصحايه إلى بيتهء 
وكانت العادة تقتضي أن يتم تقدیم ثلاثة عروض مسرحية تراجيدية وعرضص كوعيدي واحد في كل حفل 
من الحفلات ألتى كأن يقيمها الأثينيون. وبطبيعة الخال لا أظني عتاجا إلى التذكي في عذا القامء جا 
كان للعصلية والترفيه وممارسة الألعاب من حظوة ومكائة عند سكان إئينا, 

وثقد کانت الادبة التي أقيست في الحفل للذكور مناسية للحديث عن الحب . واول ما التتح به 
اجاتون اطفل انشودة تلحب زعم فیها ان اب کل شيء وأنه التملك والکیال . بعدها تدخل سقراط 
معترضا بقوله إنه یستحیل ان یکون اخب کیا زعم اجاتونء لان العیی 4خقية تلحب هو فعل النمتي 
والرغية في الشىء . ويما أن الرغبة في في الكىء عي غیر ملک فإنه ثم يكن الحب كمال" وإنا كان, على 
وجه الدقةء تسطشاً للكيال وتطلعاً إليه . وما لا شك فيه أنكم تلاحظوت ما في عد! الاعتراض البسیط 
من عمق ووبجاعة ونياهة . بعد ذلك عمد سقراط إلى قخص متلف آلران الحب «رأشير إلى أنتي أختزل 
الكثير من التفاصیل في عذ! التام). ولا آشتد التقاش واحتدم في منتعصف ا خوار وتبين ان حلیل اسب 
أمر ممتنعء قام آریستوفان ۵240۳987 يروي أسطورة ضرب بها مثلا عن الپ؛ وللستفاد من هذه 
الأسطورة أن الأجساد كانت في قليم الزمان واحنۂ متحدة فانفصلت عن بعضھا البعض اتفصالا 
استوجب منها أن تبحث عن بعضها البعض غامأ كبا يحدث حین ترمی الأحثية في حلبة مصارعة الئیران 
ويكون على الأشسخاص أن يبحثوا عن فرداتها الممنى والیسری!"'۔ إن التفرج على الناس وهم يبسثون 
عن أحذيتهم يبعث على الضبحث. ولکته شاهد کوميدي بخفي. في العمق. تراجیدی! حفيقية . 


(۲۱۸ يوجد العرضى الكامل لله القدسة الرمزية في عاورة #كلدية على لسان آریتوفان الذي يقول: دإعلموا في بداية الاسر 
أن البشرية كانث تتضمن ثلالة اترام لا التین ما #لذکر والاتشی كيا هو الخال الآن (. . ) ثانياء كانث سورة كل عم 
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بعد ذلك قام القییباس غعوناحاق اث يعزف فاصلا جو سن سیقیاً وکانت تلك بواتر انتهاء لخشل. 
فاخڈذ التعب والثالة يديان في عروق الحتفلين إلى ا شلت رکنم ساعدا ثلاثة ظلوا میشفظین 
ماجعين وهم إجاتون واریستوقان وسقراط . وبالرغم من بزوغ الفجر وانبلاج ضوء الصبح نم يكن 
الخمرة لتذهب بعقوغم؛ إذ مکٹوا يشربون ويلهون ومرحون إلى أن غشثي ضباب الصباح الخحغلة. 
عندھا تدخل سقراط بکلام غريب أشار فيه إلى أن تال تنافساء بل تباریاً حاداً بين الفلسقة من جهة 
والتراجيديا والكوميديا من جهة ثانبة . وما هي إلا لمات حتی ذهيت الخمرة بعقلي ؟ُجاتون 
وأرستوفان ؛ فبقي سقراط يقظاً إلى أن غادر الحفلة في الصبيسة» فاستحم واغتسل وانصرف كعادته إلى 
مشاغله اليومية . 

ما دلاثة هذا إلكلام الملغز المذعل الذي صدر عن سقراط؟ آمعناه آن الفلسفة افضل تراجیدیا 
«افضل کومیدپا پا عکننین؟ ثم ما علاقة ما قاله بانشهد. أفصد بفعل شرب سقراط الخمر بصحية 
أجاترن وأرستوفان إلى أن بلغت الثالة ميا ميلغاً فانصرف فیلسوفنا اي قضاء حاجانه اليوحية کیا لو آن 
شیٹاً م يقع؟ إن الفلسفة تفضل التراجیدیا والکومیدیا لانهیا تنطقان شعرآء فلا تقاس أ*ميتهيا.. خاصة 
التراسيديا ‏ إلا عا تحفقآن للنغس من تشوۃ و برة(۳). آنبا ترتبعطان» أیضاء جشهد جرت ؛لعادة آله 





عد من هؤلاء التاس قطعة واحدة يظهر مستدير وجوالب ذائرية. وكقنت طم أريم ید وشع من السيقان عند مساو تعدد 
الایدیں وکات شم وهات عرق رقة ذات استدارة کاعلق جیٹبه ازفا الأحر تشاا طلقا يتيا كاب اراس » 
اللتصیق ہذین الوجهن . "الوضوع ادها مقابلا للاعره واحدا وكان لهم أربعة آذانء وكاتث عوراهم 
عمزعوجة (...) وکانوا بعاً لڈئث غلوفات خوی قَوة ومقدرۃ عظثلتہن وکانت کریاژم بالفق ویصل بی الامر ٹیم 
مبجو؟ الآلحة (. . , ) ولدلئك اسف زيوس والآلحة الآأخروت يتشاوروت فيا ميب ان یفعلوہء وکانوا فی حیرۃ شدیدۃ من 
أمرهم! فلم يكن في الواقم في مقدورهم لا أن لكرهم ولا آت يصعقرهم عي فملوا بالعیالقة (, ..) لانہم یفقدون 
بنئك التکريم والقرایین الي تانیهم من البشر (. ..) وبعد آن بذل زیوس قٍ ذلك هودا شاتاً جد احذ في الکلام 
فقال : تا لم أحطىء» أظني قد وجدت وسيلة ليمكن أن يكون بشرء وان يضح لاء في الوقت نفسه حذا 
لتمردهم وذلك بإضعافهم (. )ماع کل منهم شطرين ويلا سیون أشند خسف وف تفس الوقت یتجون 
لنا إتتاجا أوفر بسيب تزاید عددهم (. ۰ ۔ وعد عله الكلية شطر النأس شطرين (. .) ثم كلف ابولون آن 
يدير الوجه وتصف الرقية تنمو القطم اذى جيم من شعارهم عل ھذا اللسو قبصی الاضان اع اشرما انه ری 
دائياً أمام عينيه التجزكة التي حلت به ز. ۰ وف هنء الظروف شفر الکائن الطبيعي بااتضیم شطرین + وحينتد كان 
كل نصف يتوق إلى نصفه ويلحق بدء ويتف كل متها كراعيه حول جد لاجر راقبين إلا یکونا سوی کائن 
واحدء وكانا ينتهيان بالموت جوعاء وبصفة عامة إلى العجز عن العمل + لأنبيا كانا لا يريدان أن يعمل أحذه) شيا 
يلوت آلآخحر(., . ۔) وعى عدا النحو اخلہ ائنوع في الاتقراس؛ کن زو شمر ےم مد ہے ات 
جدیدةء فتقل عرراتهم إلى الأمام . با یسمح للتاس بأنِ یستخدموھا لبنجب بعضهم من بحض ( 
الأكيد إذن أن حب البشر لبعضهم اليمقى , تأصل في قلريهم مل قلك الوقت السحيق.؛ ذلك الحب الذي جنم شم 
عطبيحتنا الأولى وهو الب الذي يسعى إلى أن عمل من غلوقین خلوقاً واحداه. 

اقبسنا هذا التص من كناب أفالاطون: المأمية. ترحجة سامي النشار وجورچ شحاتة قدواتی وعباس أمد 

ألشر صني . دار الختب ااممية. ۱۹۷۰ زم الصفعة ۰ إل 15). إن 

(۲۰) التطهر ار التطهیر تتدهافاف) مصطلح عطبي ديني أتخذ عنة معان في تاريخ الفكر الفلسفي والطي القديم. خابق بط 
بني به طرد الأمزجة السوداوية المرضية عن الجسداء رفئوطرخس یقصد به تطهیر النفس عن أشوى والرذيلة؛ ما يه 
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يقدم في أثينا إلا آيام الاحتفال؛ حینہا فقط يتحقق التطهر وتتم تخلية النفس من شوائب المثيرات 
وعوالق الإثرات. معتى ذلك أنه إذا كان التطهر. كا جاء في تصور أفلاطون وتلميذه أرسطو ‏ غاية 
خصوصة للتراجيديا مقصورة على شعراٹھاء فإنه لا يعدم أن يصير عند الفیلسوف تطهراً فلسغياً خاصاً 
أي غير مكروط يبوم احتفال أو مقام شعائر؛ فیکون في الامکان التطهر في کل زمان ومکان وبأي لسان 
یان ٢٢٤‏ معنی عذا اُننا |زاء میزة خحاصة للخطاب الفلسفي» ميزة كانت لأقلاطون القدرة الكافية على 
إدراك أبعادها ويكيفية لا نجد لما مثيلً حتى عند أساتذة الغلسفة العاصرين لنا. ثقد استطاع أفلاطون 
أن يتبين بذلك مدي تعارضس هذا الخطاب مم السفسطة من جهة والتراحيديا والكوميديا من جهة 
ثانية . ولعل الحكابة التي تصور آفلاطون شابا بحرق تاليفه السرحية عند أول لقاء له يسقراط تحمل 
دلالة کبری عفی هل؛ الستوی؛ سواء حقت هذه الحكاية أم بطلت. 
حكذا إذن تكون قد ارتسمت في الأفق المعالم الأولى ثلخطاب القلسفي ومنحددت تحديداً لم يكن 

ليرتج ولا أن قام هايدجر مخطو يه خطوة إلى الو راء ويعيد إليه بومة الشعر بمحيث استطاع أن يتجوز ما 
سبق لأفلاطون إن عده أساساً للخطاب الغلفي وسنة له. ولقد آرقف عذ! الفيلسوف حياته على فلك 
ما استغثق من آشعار هولدرئین :۳۴3۵۱41 مما يعني أنه جعل الشعر دئیلا إلى الحقيقة وطریقاً 





= افلاطون قیمتر اثوسیقی تطهیر لمرو وربرها من اخنوع الذي یسجنها (کتاب ایلمهوریقب کیا یستقد. ارسطر آن 
واليلوديات القدسته ملاح ضد امراف النفس وأن التراجیدیا تحدت تظهراً في المراطف زکتلب الشهیع وبری 
افنرطین آن انتطهر لا حصل لا اذ! انخصلات الروح عن البدن وحققت ابر الطلق (كتاب اثتاسوھات) ۔ وج . 

۲۱ إنظر بهذا الصدد الضميمة التي أفردتاها لمسالة الكتابة الفنسفية تمن الضیٹم اللحقة بہذا آشوار. زم). 

ETT;‏ اهتى عایدجر كثير! بشعر حولدرلین نقد تناول اناشیدےم (طعطظ ععف ,مم نآ0ہہ+ہ65) فی حروسه الاو التي ثلقاما ما 
بین ۱۹۳4 ۔ ۱۹۳۲ کیا خصص لہ وحاضرات روماء آلفی تحصسل عنوان: عولدرلین وعاعیة الشعر (۳٦۱۹)۔‏ 
ون القاریء هذه الدروس ليلاحظ مدي معرقة عايدجر العميقة بشسر عولدرلين وإفكته منه إلى حد أنه كرن رؤیڈ 
متفردة حول إبداعه الشعري ‏ 

وأول نقطة تناوها عايدحر في شعر هولدرئين هي مسألة علاقة الشعر بالفاسفة . فلقد. اعتقد بعخی القباتن 
تزمن طويل أن هناك عل الأقل . خطرين اثنين يتهددان الشعر عنلما #تنثوله الفكسفة بالدرس وائتحذیل والتعثیق ۔ 
يتمثل 4مخطر الاول فی مويل القول الفلسفي في الشعر إلى غرة قاتلة تتهي بتدميره وإقباره ١‏ فالقصينة كافية بذاتبا 
ازیصال العيي ولا حاجة ول تقطيم أرصاها وزيق رويحها بإضافة كلام ناري هوء في حد فاته. حشولا طالل منه ؟ 
نبا مسمولة لاجل الاستلذاذ انفني بغی‌تها ا جالیة وتلوق حرکات ؛لروح الٹی تعبر عنباء وهي بذلك لا ماج إلى 
تاویل اخطاب المتطقي التسليل البارد. هذا غي بخص للخطر الأول الذي يتهدد القراءة الفلغية لتشسرء أما قبي 
نس اخطر الثاني فیمکن القول إن الفيلسوف قد يتزئق في تناوله للشعرء إل تحویل عضامین القصيدة إلى مقاهيم 
جرد جوفاء أوإل البحث من مضامين فلسفية تغوم عفى مبدا العقلانة. إن هدفاً كهذا هو ضرب من التعسف یقتل 
وبالطيم , ینصدی هايدجر ليهات هؤلاء القنائين, قير عل التبيه الآول بالإشارة التائیة: من احرانا لا 

يكون «المتلنذ اجبالي» بالتعصيدة سوء غهم لمقاصدها؟ ما الذي ينع من أن ورد كلاماً شعرياً عن الشعر حوث الالتزام 
مقتضیات القافية رالاوزان؟ كيا يرد على التنيه اثثاني بالاشارة إلى أننا تشعلىء الغهم عندما تحتقد إن الفغلغة تبحث 
في الشمر عن مناعيم وأفكار فلسفية؛ فوحدھا الفلسفة التي لا تسترم نفسها تیم ها الطریق الستود. 


با 


بغر به مسار التفكير الفلسقي القديم ويثور عليه ؛ في الوقت. الذي كانت الانساق الفلسفية الکبری قد 
إخذت تيد وتتفتت شنرات شنرات . واعتقد أني لامست الآن جاتب من سؤالكم أو قاربتء كيا 
أعهد أنفي الهرت من الهة تفسها السبب الذي جعل الفکر الفلسفي العاصر پتخلی عن صورة 
الكتابة النسقية ليضحي ضرباً من اثترمیق أو جنساً من الترتیق۳). 

وبمخصوص هلا الط ندید مین الكعابةء فإن نيتشه أختار له صیخة الشذرة فغدت بدورها 
صيغة قثيل اخحقیقة الفلسفیةء أما هايدجر فيال إلى تهديد النظر في الأساس القديم للغلسقة؛ وذلك 





mt‏ يعد ذلك يعمد عايدجر إلى قتع وار ففي مم الشعره » شاصية شعر هوتدرلين الذعي يعتبر أكبر شاعر امال 
استطاع شمره أن يسكس مغامرة ة الشعب !لہا وحوار عايدجر عع هذا الشعر لا بسي إی شرحه شرحاً مفصلا 
موسوعياً لو تناوله تناولا تارينياً نفسیا: بق كل عسعاه تدشين رؤية تأملية لماعية شمر عولدرلين وبيات ارتباط هذا 
اشر جص تاجن الثعب الألأني ‏ 

هكذا وجد عايدجر في أنشردة «جعفععه0» سا حزن وتأبين للالحة القدمة التي انسحبت من الآفق ول 
تعف متك السلطة على وجود !لیشر إلا بشکل غامض وباعت۔ کیا رجد في أتشوجة الرئين «متغظ8 ععلهه استحضار! 
اصورة انصاف الاقة؛ أي لولتك البشر الاکبر من البشر الأسغر من الآلحة والذين يذكروننا بالأرضي والام ومسقط 
اراس والسکن . وقد عاد حایدجر تجندا في تابه قرب هولدرئين إلى التاکید عل الوضودات نفسها آلي تعکسها 
قممائد هذا الشاعر كالعودة إلى الأرشي وألبنين إلى الآم والسكونة إل البلدة وتخليد الا خة وافول آنسانها. . . با اکد 
من اة ذاعاء عل أك خولنرلن دشاعر الشعراءة وان شر تر عن «اکثر انشخالات آارنسان برامقه. بقول 
ھایذ-جر : ان الشمر انشفال متواضم ولحب بالکلیاث لا ترجی عنہ لا البراءة, إنه بيات وتكشف لثطة. بل أخطر 
وأسصمب نا وهيته الآلحة لليشر كي یکوٹو؟ شاهد؟ ی انیاه الانسان ال الکینونة . إنه واستسضار للاغةء ووذكر 
للاشياء بكينونتهاء ووتآسيس لذكينوتة بالقول والكلمة» , یھ با تسار آساس تاریخ انان تیه ۱ وهذا عا عه ۽ 
في النہلیف أبعد من إن يكون و«تتميقأه أو وزشرقأه. لذلك كله كان الشامر المنقيقي هو من يلعب دور الوسيط بهن 
الآلمة والبشرء فيتلقى الأمارات القادمة من عالم الخلود ويقدمها للفانين. لذلك کله ایضاً استحق هولدرلین آن 
يسمى «شاعر الشعرء حصوساً وانه عمد ال الاستفال جاعية الشمر في «زمن التعاسةه ووغیاب الاشذه. بق غباوز 
ذلك زل التتبق بالمستقبل ؛ فلم یفن بالزمن اللصرم وحسب» بل كنا بالمستقيل من منظور الشاعر الخالم النني الذي 
تمدق نبوعته ویعسقق استشراقه لا من منظور المتدي المدعي الذي بین تيوماته عل ضرب من الشخمین والتقدیر. 
ومكداء إا قارتا بین الفکر وانشامر ظهر آن الاول یقبل با مضح له من نفي واغتراب في حيين يرتبط الثاني 
پ. وعسمقظ الر اس . يقول هأيدجر: إذا كان عنالك شاعر حقیقي ينضم شعره فكرأ أصيلا فهو هولدرلین؛ ثم ان 
عولدرلیت فیلسوق کبم ستحق ق ان یوضع في مصاف کیار الفلاسفة کشیلتج وهیجل؛ بل بل رأكثر من ذتك أن هوتدرلين 
هو احد کبار الفکرین واغناهم فکراً وتجربة . (م). 

(۲۳) سل مقیوم «تعدادم:33» الفرنسی مكانة متسيزة في الكتابات الغربية المماصرة غدامة في جال العئوم ال نسانية . ولقد 
ترجم إلى العربية وفق عسيخ متنوعة ؛ خفهناك عن قال ب «ترمیق» وهنالك من قال ب +ثرفیم». وهناك من اکتفي بتحریبه 
فصافه کبا ینطن لفظه؛ اي وبريكولاج» ‏ ابا تنحن فتفضل ترجته ول كلمة «ترتيق4. وتحن نر ذلك عا ورد ف 
لان العرب. لاہن منظور حین قال في ماحة «رتق»: دالرتق ضد الغتی زابن سیلم). الرتی ام العتق ر الاح . 
رتقه يرتفه رتقا فارتق أي التأم , يقال رتقتا فتقهم حتى ادتتق. والرتق ما ليس فيه صدع:. ولمل في هذه الدلالة 
التفمنة تفعل اللخام والإسلاس ما هو قريب من كلمة ويريكولاج» الفرنسية. 

وقد اصیست لفهرم الترئیق اليرم قيعة متيجية وفكرية كبري. عمامية بعد أن وظفه العلامة الفرنبي كلود 
ليقي ستروس كطريفة منبجية في العلوم الانسانيةق بحیٹ امتدی إل صياغته بناء عل ما لاحظه أثناء جراسته لمتطق ب 


۸ 


بإلعزوف عن مطلب تأسيس النسق وتشییدہ. وئعله من الواضم بذاته أن يكون كتاب الكينونة 
والزمان علامة على فشل مشروع اکتمال الفلسفة من حیٹ هي نشاط فكري حر(*۲): کا آنه من 
الواضح بذاته أن هجر هایدجر عمله الكينونة والزمان ليرقغب جهده عل شرح قصائد الشعراء 
والتعليق علیها. فان صح ذلك كله صح معه أن هايدجر مفكر ترتيق ختلف من هذه اللجهة. عن 
خالتر بنيامین وان کانت الصئة بين الرجثن قائمة إلى حد يغوق ما كان يعتقده هايدجر تقسه(*۲), 


كذلك فعل المفكر ليقي ستروس سین استسضر الترتیق مباجاً للتفكير واذترمیق أسلوياً 


٭ الشكير البداثي في الفصل الأول من كتاب الفكر المتوحش عن عيل وأضيع الأساطير البدائية إلى البل من عدة أساطير 
ورتقها قصد تسج أسطورة واسنة صنحية, وفد غادته هذم اثلاحظة إلى عقد مقارتة بين الفكر الأمطوري البدالی 
والقکر العفلاي الخري انتهی من خلاغا ال التاکید عل آ الفکر البشري شهد» بصفة عامة, مطین من الملم 
ملم بالاشیاء الحسوسة (العلم المسي) وعلم بللعقولات (العلم العقلي)؟ ئ أكد على أن «عام اذحسوسە عو 
العلم القديم اثذي ساد عند ممتلف الشعوب القديمة قبل ظهور التفكير العقلاني اليوناني والاي سعی [ل, نظي العا 
الحسي دما فيه من أشياء ملموسة باستخدام ثعابير حسية وصغية مصرغة على مقاس الأثياء دون زيادة أو تبريد أو 
تكلف.. لکن بظھور وعلي المعقوله وما فيه من عقاهيم عفلية جردة طعت فکر ا حفہارۂ الیوتائیة تراجم «علم 
الحسوس» إلى اتوراء حلت عمل أوصافه الحسية شکار . وتشايم ومدركات جرد لكن دون أن بتم القضاء قضاء 
مبرماً على علم الحسومى التي طل, ٠‏ مع ذلك؛ حاضراً علی امامش في صيفة وتفنية ترئین». 

ومعنی الترتيق أن يقوم المرء فيسلك مسلكا ملعویاً ببطظ ویفزن ویجمع الاشیاء الصغيرة التي بعقم ها ستتضمه 
يرما من الأیام ی «سني شيء ما. وهو يقتدي في عمله عذا عدا تجربي اختباریي يقظ قريب شيا ما من روح 
انصحایل . كا أن ها حصل عليه من اشیاء لا پصلح فقط ف انشاه ترکییات وٹالیفات بعینہاء بل يمك أن بوظفه ی 
تراكيب وتولیفات خری ملالمة, إت علم الصنعة قریة من عمل الفکر الأسطوري الذي یسعی إلى ضم ولف 
وترتيق بقايا سكايات منسية مهسلة في حكاية أسطورية واحدة. ولذلك زا بعيدة كل البعد عن العام الذي يخطط 
ویصمم وینظم وفق مغاهیم جردة وأفکار کلیة. باذت؛ إِذا كان السلم بتي نظرياته اتطلافاً من مفاعيم كلية ومدركات 
#ردة وکیفیات نسبية تفهم الطداب وربط بعضها یعضی وثبریرها. فزن الرتن وواضم الاساعلر برتقان وحدات 
فكرية متسجمة قائمة صل أنقاض ثتوء ويقايا وترکات وفضلات وقتات خطابات ماضية . إا نيان بنيات عير كة 
اتطلاقاً من نتوه الأحداث وبقاياها. وبكلمة واحدةء يقوم الترتيق على آلثم والضم والجمم ؛ اي عل [ضاقة الاشیاء 
بعضها إلى بعض حون الاستناد إلى مقاهيم محددة أو بليقت جردة. انه علم الشخص لا علم للجرد. (ع). 

)٢٢‏ یشبر یاکوب طاوبیس عنا إل الکتاب الذي وعد عايدجر يتائيقه دون أن يتمكن من ذلك ؛ نفصد کیاب : دالرمان 
والكينونة نہ8 108 281 ادي کان بنوی وضعه ضمن مشر وعد الفسخم الكينونة والزمان كقسم ثالث من از 
الارول. وقد رام هايدجر من هذة اكناب اللي لر يكتب له أن يكتب» قلب منظور الفلسقة إلى مفهرم الكينونةء 
بحيث بدل أن ينظر إثيها عن جھة العافثیة ٥چت‏ ا نظر إلبھا من جهة الزمائیة 550008 ۔ ویبرر حایدجر عذوله عن 
تاليف علا الكتاب ب سعوبة قلب اليتاقيريقا بلقة للینافیزیغا ذاتیاء. یقول عابدجر: ہ[ن السبب الذي دفمني إلى 
عدم نشر هذا القسم من الكتتاب بعود إلى أن الفكر نّم يفلح في أن يعبر بدقة عن هذا القثب الذي أحدثته في تاريخ 
اليتاقيزيقاء كبا إنه مم يفلح في [قام طريقه إلا بالتوسلى إلى نغة الیتانیزیقا ذاههاء. (م4. 


fF Huharirme: Ftad. Roger Mumier. Anbier, Paris, Edit, Momnlgne,‏ صد ٭<7ص] :عبرم حقئْ16 ف اددقة 
IA, p. 182,‏ 


زع لا ا العدیدد سن افھتمین بدراسة فكر بنيامين التشابه الحاصل بينه ويين فكر عايدجر: قالرجلان معا فكرا في مسالة 
واحنة بفاهیم وروی ختلفة : مسألة مبير العائم بعد انول !خة . فهایدسر استعاضی عن تزعته الكاثوليكية الاول 
یناه فکر انلولوجي یقوم عل عبداین هما: هنم التظليد اليتافيزيقي الغربي واستیحاه جالية ائعابد الونائیف والامر ب 
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تلکتابة : وعو بذلك يستوي مم کبیر الفلاسفة لودفیج فیتجنشتاین الذي ستظل نعترف له بريادته 
الفلسفية وجدیده النظري ؛ فلقد بدا فیتجنشتاین مساره الفاسفي بتألیف کتابه الشھیر رسالة منطقیة ۔ 
فلسفیة وراح فی ہذا الکتاب بخط مشروعاً فلسقیاً محكم البئيان سعى من لاله إلى أن تكون رسالته 
تموذجاً فلتفکیر الفاسفي الحبوك وفق معايير البناء المنطقي التناسق الصارم. علعل ترقیم شذرات هفا 
الکتاب وإشارة الأعداد إلى الوضح الخاعسن بكل قضية من قضاأياء: تدلیل قري عل هذا السعی ‏ غير 
أنه سرعان مانيين لقیلسوفتا أنه لا یکن لهذا النسق إلا آن يتبدء وأن إعتاد اسوب الرسالة وديا 
تلكجابة لن عجدي نفم فکان آن اعتار الترتیق أسلوباً للتفكير بحيث جاء کتاب أیحاث فلسفية. الذي 
يتشر إلا بعد وفاته. کتتویج خذا الحاولة وکشاهد قوي عل هذا التحول""*؟. 

عكة؛ إذن يكرت كل من هلیدجر ويتيأمین وفیتجتشتاین قد حددواء آهعین؛ سمة ا خخطاب 
الفلسفي واحٹٹو؛ نقلة نوعية من القنسفهة لی الشعر و وسن الشروع التناسى إلى الشثترة: ومن الشذرة 
إل اللعبةقء بسيث لا نمنك تهله هؤلاء العيالقة إلا أن نيارك تجديدهم النظري وإبذاعهم الفكري 
العمیق . 
فلو ریات ر وتسر - 

ریا جاز نا أن نقيم علاقة بين الفلسغة من حيث هي عتبجج ترتيق ومقولة وما بعد الحداثة» من 
حیث هلي تسمية دب الفلاسقة المعاصروت عل تداوغا ونقلها من اها الأول أقصد ن السار ؟ ,۽ 





= الفسه يقال عن بنيامين اللي سعى. هو الآخرء إلى عمو بيرديته الأصلية بيناء خطاب إستماري لا حمق بصیات 
الشحة الصوفية الإشراقية إلا لیشوش علی الارت اللاهوي الوسوي ويغلى بنه ف الوقت نفسه بعد تطهیره من 
إتماءاته الاسطورية والعطافاته لقرافية. زمع. للمزيد من العناسيل انظر : ععا عوهع» لستسقها عمماط Jean‏ 
۷۰ع ژہء1ڑ tigie, Entre les angus». Revue fF FEsthétigque. Nouvelle sêrfie. N" 1 Spêrial: ۳۷۳٣۱۷٢۴۲‏ 

1981. 

57 انظر الضميمة الخصصة لذکتابة الفاسفية ضمن قماتثم هذه تخوار. زم). 

(۲۷) لقد بدا الربط بين نظرپات العبار وفئسفة ما بحد - لدالة في السبعيتات من هذا القرن؛ حاصة بعد صدور کتاب 
التاقد الی‌اری جونائان رابا معطو مسقعدمة المعنون ب كأدينة الرخية نه م5 ( ۱۹۷ . فى هذا الکتاب 
طرح الناقد نموذجاً معمارياً جمائياً غائفاً للتموذج الذي شكل حك المعرار في عصر الخداثة. ويرتكز هذا التموذج 
افيف عق الأطروحة القائلة عوت «مديتة الحداثة» ومیلاد دمدینة ما بعد الحدائةه؛ عا يعنى غالفته للکتابات 
المعيارية آلتي سادت في الستينات كا هي حال كتلب موت الدن الأمريكية لكر ى وحيقبا زه إن ضمت نمع ع1 
Ce‏ مسو عورا ومن الكائية العمارية جين جاکویس ,)۱۹٦۰+(‏ لقد كانت عله الععابات نا باغول ؛لدینة 

نئيجة اعتياد النظام العقلاني الأوتومائيكي للإنتاع وكثرة الاستهلاك اشباهيري الواسم تلخبرات وطغيانٍ الترّعة 
يار امد وتواطق النطية الببروقراطية . غير أن رابان يرى عكس ذلك ؛ غالفينة إضحت الا حصبا 
لڑنتاج اٹرموز والصورء وغدت فضاء أوسع لنتعبر عن التقردات والتابزات وفخسرصیات . وهذا ان كان يدل عل 
ٹيء فإنما يدل على أن «مفيئة سا بعد الخداثة الناشتة أقسمت عوسرصة وأشعع مك وعم ومتجر! كبيرا Emporium‏ 
یضم تلف اسالیب العیشی واغاطه : ا مسرح 56000 يمح يتسند الأتوار ومتاهة 0185ا0ونتاھ 1لا خرج ها ولا 
حد إلى خرجة أن بعضها يغود إلى بحضض . وبکلمة واحلةء مدينة ما بعد - اطْدالة تشهد بح علی بداية افول اثقیم 
القائمة على مبد! الثرانتب و السجانتس. 


إلى جال الفلسفةء فجنسوا إلى ثرثيق الشذرات وعملوا على ضم بعضها إلى بعض وکأغا هم برومون 
يتأء فسیقسناء متعددة الألوان ممتلفة الأشكال. عأ هي + في نظرکں الأسياب التي أفرزت عذ! التصور 
بلینید؟ 


پاکوب طاو پس : 

أعتقد أنكم عقرن فيا تقولون؛ وتقويكم للفترة اخالية تقویم صائب. غير أنني لا أستطيع أن 
أمعني نفسي من عملية النقل هذه خصوصاً وأنه سبق في أن أثقيت جموعة معاضرات سلطت فيها 
الضوء على جملة أفكار تتعلق بقيمة مقهوع «مأ يعن . التاريسخ  »‏ والحقيقة إنه لو اتخذنا کتاب 
فیتومیتولوجیا لروح معلمة للتحقيب لاتضح لنا أن الرحلة الممتدة من أيونة إلى بينا إنما يكتسل التاريخ 
باكتالها , فان اسمینا هنه الرحله وتارضاه أسمينا المرحلة الني تحقبها وما بعد التاريخ» ‏ وأنا أعي بيذ 
افھوم المرحلة التي ۷ تلیح في افقها حوأقز جديدة أو أحداث كبرى تساهم في صنم التاریخ + إذ مهيا 
عرض من حوادث کشرة جديدةء كالعارك مثلا» فانبا لا نجد ابق امام اشیاه ذات بال أو وقانم 
چذيرة بالاعتبار . وبخصوص هذا الممهوم كانه م يرد علد عیفا : وآغا جاء دکره علی یذ الفیلسوفب 
الروسي الفرميي اللخضرم الکسنئر کوجیف 14075۷٢‏ عإلصوجعاے ")٤ء‏ وذلك في محرضس شر رساته 
على کتاب فینومیتولوجیا الروح؛ يحيث جعله مفهوما مرکزیا في فلسفة التاريخ ؛ وكان ذلك بعد أن تم 
استعاله فیما قبلء من قبل تلاملۃ القیلسوف الفرنسي الوضعي آرچست کونشد. 
فلور پانه ر وتسر : 

لقد كتب أودو ماركفارد مقالة مفيدة عنوتها ب ومتاعب مع فلسفة ا تاریخ ۶"*(0. في هذه القالة 
راح فیلسوفنا یشخصی حاضرنا ویفضح ما آلت إليه أحوالنا بعد أن فقدنا الثقة في أشكال التغيير 
السہاسی وصرنا میل اکٹر فأكثر إلى الشك والارتياب في آمر‌ها. ما رأيكم؟ 


پاکوب طاویس 
أقذر أودو مار کفارد وأحترم عوقف الشك الروحي والواعي الذي پتہتاہ حہال مشاکل جير نا ۽ 
غير أن ما أستغرب له حقاً هو إن يستهدف من التهجم على فلسغة التاريخ إبطال الماركسية وتفنيدها في 


5 وژڈا اُردتا الدقة نا إ[ن غططی ادن ا حدیٹة سعوا ]ئی تحقبق جسیاختھ ۸۵6/5۲۷ ائیتروبولیی بوصفه »ار 
کلیاه اداه رذلك ب وتصمیه صوات۳ رفز «شکل محلق» ۳0۳ تجتہ7)؛ کا معماریو مأ يمد .. إشدائة تقد 
عتو؟ لته وسيرورة» جيی ہ۷ وعائیة فوضریتو علاہ 0 ية الامر عمها ل الةم دا٣‏ روالفوضي» لإقعتوضم 
وداٹختیں ودروا فى إطثر «سیاقات مفوحلم الضا٥رب)‏ عون ۔ 

وعد سايرءت فلسقة ما يمف ب ادا هلو التسولاات بدعوثباء هي الأخرى» إل إِلعاہ الود بين عطقب 
؟شکال اثسییس والکتابة ت9 والقضاء على مفھوع «الشيقرة العوڈٰجیةو عله ۶ ك۸ وركذا الأشعال الوسوية 
اشنود ووفلضمه 18 فالت إلى اعتبار الططبة ونا مفتوحاه pen e‏ بطیبه آلمدد ٭ ط۳٣٣‏ ریه خطابة 
مجوعة واسماعطظ مجه تقد لکل غشکل ڈو جک عنم صبیحعل۸:4. (م) - 
(۲۸) مُنظر الصحیمة لالمخصسة لسألة ما بعد تاریخ ضمن ضمبیات هلۂ بفرار. (م). 
(15) أنظر نص اطوار مع أودو ماوكقارد ضمن عذا الكتاب. (م , 
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الوقت الذي لا تجد للراركسية إلا تمتيلا ضئيلا في مؤسساتنا الأكادعية! والحق أن الماركسية شبح يسكننا 

ويحدت فينا جزعا وهلعا ؛ وقلك ٹا حا من قوة تأثير عل تكويننا الفكري . غير إننا لا نعني بالماركسية ؛ 
ی عذ! القام . ال یدیولوجیا الرسمية التي تتبناها برلیی الشرقیة وترعاهاء واغا نعبی بپا تلذهب الذي 
یتضمن مسا تیلیلیا اش اه آقعد میداً یغلب غلیه طابم أهدم 0 ا طایح الامل والششمر. 
ومع أن مدا الامل هر الاهي فانك یدنا نتوجس. بحکم تکویننا اثارکسبی اخدمي اليتسي. من 
اعناق هذا ادا فتكون حالنا في ذلك كحال الارد الذي یتوجسی من نلاء البارنك . 


لتعد إلى أودو ماركقارد ومبحث فلسفة التاریخ . إن الوضع ههنا حسائني للغایةء غلقد راد کارل 
لوقيت أن يقيم الحبة على إن فلسفة التاريخ ظلت مقيدة بشيولوجيا التاريخ 2. وهذ! النقد السلبي 
لقلسفة التاریخ لا تخس کارد لوفیت وحد» وژغا یشارکە قيه آودو مارکفارد وکل من نحاً توا . اس 
أنا قارى أن هذا الريط بين فلسقة التاريخ وتيولوجيا الناريخ »+ اع؛ هی عل المكس من ذلك . وجه 
إجاي لهذه القنسفة؛ لأنه يستصيل أت ندافع عن الغرب المسيحي في الوقت الذي نعد قلسفة التاریخ 
وعماً. وبعدء الست قلسفة التاريخ نفسها ترحمة فعلية وأصلية لتقدم الوعي الغربي؟ إنه لمن المؤسف أن 
تظل الاعیال الاحبرة خایدجر حبيسة هذا الأفق. وعم آنني غير مستعد لكي أتاقش أطروحات أودو 
ماركفارد في جیم تفاصیلها فإنني أستطيع القول. من غير أن أعدم إشارة إلى ما تستدحقه من مناقشة » 


(۳۰) کارل لوقیت 14 بیع فیلسوف آلاني بودي . ولد هذ! الفیلسوقف ,المتشكك اطادىء 1 فی میوئیخ سنة ۱۸۹۷ 
ودرسے الق فة بعدة جامعات ق البایات والولایات السعدة الامريکية ی آن عاد ال بلاده یدرس الفسفة بجامعة 
خایدلبرج انتد؟ء می سنة ۱۹۵۲ إلى سلود وفانه سته ۱۹۷۳۳ . 

تمحورت أهم أعاله حول نقد قلسفة اتاریخ الغریف هذه التي ببحتها عن المعى المائي لسيرورة التاريخ 
وللمتطق الذي يحظمها والحابة اٹتی تتغیاعا لم تسملء إلا عل استلهام عبدأ فلا السيسي الذي من كأنه إن 
پربط فسفة الداریخ لنیه بالفکر الديي التيولوجي . بقول کارل لوثیت في كتاب: من هيجل إلى نيضه: رن الطايع 
المقلاتي تاريخ العا بکمن: حسب هیجل, في كون هذ! التاريخ قد شهد تقدما دائیأً من حیث ؛لوعی پا حریة وأن 
اخرية قد نشات في تاريت العام بطريقة عفوية. ا 
عن جهد. العالى الشرقي دي عهد العام ايحي الترماني مروراً بالعالم اليوناني الروماني؛ يعي عملیة انتھت 
التحرر الذي قلدته الثورة الفرنسية . إن التمعن قي هذه النزعة التاريضية الميتانيزيقية ی مت تور میج تا ریخ 
الکو يلسظ بالتأكيد أعبا ترددء ق الحقیقةء صدى نظرية العناية الالهية السيحيةو (الترجعة الغرئسية. عى 404 

ویتحب ثوقیت لی کتاب التاریخ الدنیوي متاریخ الخلاصي (۱۹۰۶۳۴) بل آنْ المذعب الغلسفي ابق عو الذي 
يقود إلى تحرير الفلسفة من اللاعوت تخريرا مطلقاء سمأ وأن اللاعوت الذي حكم الفلسفة لا يت فی حثیقة آمری 
بأية صفة إل المسيصية الآوقى. إن اللسيحية الأصلية تعير عن رؤية قيامية للعالى؛: وهي ترف سب دلت كل 
زمكائية لزقكية علاقة ساح يڼ « فی وولذنيوي». كيا أن الآيان. قي ععتاه ائسیحے الال والستشلصی من 
عقهوم الوحي دالتزیل. نما یتعارض کل مع المعرقة من حيث هي «تسازلء» عن الأآشياء راتشک داي في 
حقيقتها ., وإذا أعذنا على سبیل, اثثال «البتافیزیقا اللاهوتیةء فیجل. للسنا عن قرب الطابم آفلتیس والوضسع 
الخامشی تلقشقات ال تسمی ول اللفاع عن نلامان فد الترعات الشکية ثفتاصلنة 

عكذا يخود لوقت غد ادات فلسقه التاریخ ات النفسة اسيسية. بل کل فلسفة لاهوتية تیولوجید. اقد 
رفض. فى غافرة ألقإها سنة 15356 حول وفھم التاریخ٤:‏ الفکرة الفاسفیة التاریخیة البی تقول إن لملطریخ محتی - 


اه 


إن التسليل عنده يؤول إلى ا!عتبار أن فلسفة التاریخ والارکسية [قا لعبتا دور کیش الفد!ء حینا عوضتا 
النيولوجيا والفلسفة الألمانية . ربنا لا يتعلق الأمر عنده بماركسية أوروبا الشرقية بقدر ما يتعلق بماركسية 
أمريكا اللاتينية» لكن وكيفيا كانت الحالء يظل مناط الأمر عنده الاعيب إبديرلوجية لا تتناول المشكلة 
قي الصميم . 

إن فلسفة التاريخ لم تكتف بتحديد فكرنا تحديدا إبديولوجياً بل قادته إلى نقطة هيء في 
اعتباريیء احادیة الاتجاه. وإذا شئنا الدقة قلنا إن الفلسفة الكلاسيكية منذ أرسطو إلى عيجل» ۸ 
تتعقل » عل وجه التحدیدء مسالة مهمة ترتبط باہیة العالم والزمانء أفصد مسالة دلالة الکیتونة 
والزعان على الاجل. قد يقول قائل إنه سبق لایدجر ان لامس هله الدلالةء لكئنا نرى أنه لم يتمكن 
من إدراكها إدراكا جيداء لأنهاء وریئة الاعطاد في الأجل الذي ينتظرناء أي في يوم القيامةء وبالتالی لا 
مرد غذ! الکشف اللي يثبته الفكر وتژکده اللجربة والذي به یکون الزمان اجلا. انه يكفي آن نتدبر 
هذا الأمر جليا حٹی نقطن یی آن غذا الکشف نتاتج تخص كبقية تعامثثا في حياتنا مع الزمان. ويتخبير 
آخر نقول إنه لا مجال تلقول بالعود الابدي*۳) فالزمان لا یسمح بان يظل الثىء على ساله . بل 
هو حتياء إرباك لال الشيء . وفي السياق نقسه يمكن لي الحزم بأن العنوإن الذي يممله كثاب الكينوئة 


= ومنطقاً. فهر يقول مبذ! الصدد: وإذا كان هناك وجود لمنطق آُو مسنی, فانه لا بوجد. بالکاد: في تاريخ البشرء بقى 
يوجد فى الطبيعة وفي حركفت الاجرام والدورة الدموية والكون والفساده. هذا من جهة. ومن جهة أخرى أكد 
لوٹیت می عاضرة دالحقیقة واثتاریخہ الی ألقاها في ندوة مخاورات هایدلبرم (۱۹1۱4) آن. فلسفة التاریخ هي البنت 
!لشرعیة لفعصر ا حدیٹ: ون کبار الحكياء لم يخطر بہاضم فی ہوم من الایام ان یفٹسفوا التاریخ؛ ہل إنە ذهب إلى سعد 
النهکم عن عيجل حبن اعتیر ثابلیون فروح العام». يقول لوقيت: ءلم يكن اُرسطر ٹیھتم تلستیا باثباریخ : بل انه 
ترك أمرء تلمورخین , ول یکن لیعتبر صذیفه وتلمیفه الاسکتدر دروم الماله. . لان آلیوتان کانوا يعرفون أشد المعرقة 
أنه |ذ! کات شبوز لافسال الانسان أن كى وتقعی فإنه لا مكن أن تفهم وتغلسف بسکم طابعها تلتقلب الزائل 
بائقياس, إلى .حركقت الآجرام السيلوية. إن عباء بصيرة المسدثين يتمثل في كرتهم قالوا بعالمين اثنين هما: عانم الطبيعة 
وعثل التارين , فعنوا بذلك الانسان كيا لو کان کائنڈ من درجة خاصة, ۔ . وتناسوا أن إلحقيقة تقفى بوجود عام 
واحد هو عال الطبيعة الذي يعيش فيه الإنسان عثليا تعيش فيه الکانتات الآخریء, وقد آنہی لوقفیت خحاضرتھ علہء 
وسط دهشة اميم بإعلانه عن شكه الطلق في التاریخ؛ واسنشھادہ عل ذلك باللفكر الفرنسي والشاعر الكبير بول 
غائيري الذي كال: وإن التاريخ يستعمل بغاية ثبرير مرادائنا لا يغاية العلم الحق» ‏ 
وتعلاصة القول: إن كارل ثوليت انتقد فلسفة التاريخ انطلاقاً من نزعة شكية فلسفية ترفض ارتیاطها بلاهوت 
اثطریخ ٭ وتدعو إلى اشروب من وضع نبابة الحدائثة والتاريخ الكارئي . أما بديله في ذلك كنه فيتمثل في العومة إلى 
أفق نظام علبيحي كوني أقرب في معناء وسنساء إلى الروح الرواقية. . . (م). 

(۳۱) مفهوم الحود البدي بعداهوممفت ۷ میات مفهرم تحیل إلى نظرية دينية فلسقية وعلمية مفادها أن تاريخ المام 
يشهد عل قق مراسل دورية کل واحنة منبا تکرر الراحل السالفة ثکرارا تاما کامل. وقد اتغذت هله النظرية 
صیغاً ختلفۂ و ا قانت با الديانات الآسيوية القديةء ورحدتبا نظريات الکون القديیة کنظظرية هیرقلیطس 
والرواقيي . واقللت سیغة شاعرية فى کتابات عاینه وموسٹویفسکی؛ ہل وجدت من العثیاء من حمس للدفاع عتا 
كبلانكي وتان ولوبوت (. - 4۰. 

وقد جلد القول في هذه النظرية الفيلسوف الالمأني فريدريكك نیتشه (1 ۱۸4 - ۱۹۰۰ فأسلها وتظرية العود 
الكببي المعائل:؛ ووجامنمات معا رد۷۷۵۵ : رفص میا ال ما ی : إن جل طة عن اابياة ليست جرد لبظة 


۳ 


مس 


والزمان شایدجر. إغا مثّلء منذ آن کان ویخضی النظر عن مضمونه. الانقلاب الأكثر إثارة في تاریخ 
التقليد القلسفي الكلاسيکي . ونحن تستطلیح إن ندرك مغرى هذا الانقلاب إذ! تذكرنا أن الرجل 
العادي بل الفیلسوف الكلاسيکي نقسه . دابا على ربط الكيتونة بشيء يكون سالد! وراسیخا وبارزا 
حصو صا وان لا شيء یکون عرضیاً أو عابرا أكثر من الزمان ذائه . 

وإذا صم أن هذ؛ الانقلاب کم تصوري النظري ودب فإنه لا یصح أن تعتر نتيجة 
لذلك. أن موقفيی وليد رؤية فلسفية محضة. فالحقيقة تلزمتي القول إنه عبارة عن أثر جمبوك لرؤية دينية 
تجکمها فكرة القيامة » سواء كانت هله الفكرة بيودية أم مسيسية. إن القول بفكرة يوم القيامة يلعب 
دوراً كبيراً في فلسفتي» وذلك لانتي إعده بؤرة تمربتي في الزمان من حيث هو أجل . وإثنا لواجدون 
التاس اليوم يتقبلون هذه الفكرة أكثر من آي وفت مضی. خصوصا وأن الاعتقاد في يوم القيامة صار 
مشلياً من غرائبیتہ المعهودة إلى دحرجة أنه لو استعرنا لغة ماركس لقلنا إنه أفرغ من دلالته الدينية 
إفراضاً. إن القتبلة الذرية رمز هذه الرؤية القيامية؛ وهذا أعر أثبته جونتر أندرز حينيا تقصاه وکشف فيه 
عن أمور كشيرة غريبة مثيرة. وف هذه التقطة بالذات تجدني أتفق مع هايدجر: عذ! الفيلسوف اللي لا 
مکی آن نعبین وجه اخدة والاصالة قي معته لا [ذا نحن قرآناه قراعة نبيهة متعقلة ؛ أقصد قراءة تحررء من 
بهلواياته وشعبذاته تتيقي فیا کتبه عل النزر القليل القيد من الث الكثير المغيض . إن تحليل فيلسوفنا 
لمقولة الكيتوئة في علانتها بالزمان؛ عِثل ولا شك: جزءاً من هذا النزر القثيل الفید وانا اخص 
اعتلافي معه في کوني اعتبر أن للزمان بعداً جماعياء لا وجوداً ذاتیاً فردیأء وأن اموت ضرب من التعبير 
الرمزي ء لا قضية قائمة بدأتيا. 

إن القينسوف الوحيد التي أدرك هذ؛ الأمر أشد الإحراك وسعى إلى إداتة قلسفة التاريخ على 
نحو منتظلم هي بلا شک قريدريك نیتشه. وعا یثیت صسة تشخيصي للامور الفشل الذریع ااساوی 
الذي مني به فيلسوف بال والذي قال بميتولوجيا خاصة تقوم على فكرة العود الأبدي. إن سعيه إلى 
جعل ثور العصر القديم بجر عربة الحداثة لسعي وإهم زائقب2"7. لكن ليس لاتباع نيتشه أن يؤدوا 


ب عابرة و ظاهرة طفرئة واغا غا قسة خاندة وأمية غیر فانیة؛ فهي مرت في الاضي وستعود في الستقبل عودة لا نهاية غا 
ولا شتعام أر قركر. يقول نيتشه موضحاً هده الفكرة : ولحمثل هله الفكرة في شكلها الاكار بعثأ على الرعب: [تها لشحني 
أن الوجود لم تصبم له ضلية أو غبايةء وأن عا يحدث فيه يتكرر بالضرورة ولا عبري غليه العياء أو العدم» . 

وقد اعتبر ليله أن الفرل جقه النظظرية قرل لا پت‌حمله [لا الاشداء الاقویاه» لانه انتیار فعال وقاس یسمح لٹا 
بالتحرر من عيودية القول باتصیر ور بقة اتتظار الأسل» كا يسميم لنا بالانفلات من قبضة الدعوة ای افأل آو اطرجم 
أو الغناء مامام لما من الفكرة الميتافيزيقية التي ترى أن سيرورة العالم مكومة بالقدرء وآن للكون اجلاء وآن !لال 
طب -جلل و وما دام شمميتا عن الإحساس بالذنب الذي يرائق مثل هذه الاعتقاداست . (م4. 

(۳۲) یقول نیتشه بپذ!؛ الصدد: دلتلق بنظرنا إلى أفق نستشرف معه أحداث القرن المقبل ١‏ ولنتصور اُنٹی آفلحت في فتل 
الروح تفبوعة الي استبدتء لدة الغسي سنةء بالطبيعة الإنسانية وثلیاف. فکیف سنکون حیائنا آنذاك؟ أرى أنه 
سوف يظهر تیار جدید پقیل على الحياة (. . .) ريفقسح في المجال أمام البشر كي يصير حبهم للحياة عل هذه الأرضص 
آمر! مكنا إن لم نقل ازید من القدر اتطلوب ؛ كبا سیکون ظهور هذا العبار علامة عل بح جلید لدولة ديوئيسوس, ع 


ثمن هذه الرؤية الجديدة مادام هو الذي آدي مُمنہا غالیا؛: لم تنته حیاته المأساوية بأبيار عصبي ؟ بل : 
لقد آدی فعلا ثمن الادعاء بأن الفكر السيحي یلغ منتهاه وغامه . 

وإذا نحن لم نترك إنفسنا نتيهء بقعل هذ! امالجز الوحید العمیق الذی وضعه نیتشه. أو تل 
عن السبيل الذي يقودنا إلى معرفة التاريخ بوصقه أجلاء فإن فلسفة التاریخ ععظل لا عالة» معلبوعة 
بقکرة الاجل مها کانت لبوساا . [ث تصور التاریخ واعتباره وفق لهج القديم لا یزال حساج ژل 
يرهأن على بر اعته . وبالفعل فان هانس بلومنبر غ۳۲۶٩‏ واودو مارکقارد, بل حتى بول قاليري الذي عدا 
مرجعاً نم(۴ م یفلحواء البتف في إثبات ذلك. وحتى لو اعتبرنا معهم أن ذلك المنيح يريء حقا 





سے إنني أعدكم إذن بعودة جدينة تعصر التراجیدیا المجيد؛ أقصد آلعصر الڈی سيصبح فيه الانتياه إلى آیاء والڑقبال 
عليها قتا رفيعاً واذي لن تبعث فيه التراجيديا من رمادها إلا بعدما یصر الإنسان فی عی عن خوضور أبشع ا خحروب 
وأشدها فتکا؛ تلكک الروب اليي لا عفر عنها والتي يغترض ان فرج متها منتصراً ظاقرا لا متهزماً خاسرأه (من كتاب : 
الدجال). (م). 

() پتتاول یاکوب طاويس هنا بالتقد ما ذهب إليه الفیقسوف ال انی الحاصر خانس بلوشٹبرغ و9۳ :10ا لی 
باس عمش وعیة الازمنة ا حدیثة )۱۹٦٦(‏ من ند لفظسفة التاریخ بحجة أنها «تسيء فهم روح العصر ‏ حدیثشہ حین 
تححبرہ قائا عل إضضفاء الطابم الدثيوي على الدألم ووتدتيسهة؛ أي أقول الروح [المسيحيةع وغياب الاغغة. وكان 
بلومتبرغ قد انتقد حذ؛ الفهم للعصور آطذیند باختبار التیجه ال ينتهي الیها؛ وهي إتقال كاهل الأزمنة الخديئة بقيود 
ذئب م تقترفه. ودفعها ی الرحساس بذنب الاجاث البقاقي روح وقتل الال ؛ ہو ما پسمیه بلومنبرغ ب «عقدة 
الذنب اقا قاط صنداساگ ‏ 

وقد انطلق بلومنرغ . في كتابه هذاء من مسألة أساسية عتفق عليهاء وهي أن وسم العصر الذي نعيش فيه 
ب والحديثكف إا مسناء أن الئان سبح حر طلیقاً۔ غير أن القول بسجدة عهر الخحداثة وتقرنه وتّيزء أرط في 
الأذهان بأسطورة ما قلت النزعة التاركية تباركها وتزكيها؛ تقصد أسطورة القول بأن «والعصور الخديئثةء ا عمدذت 
إلى نزع الطابم القداسي وإغالة الدينية عن العام عن طريق نقد الدين والدعرة إلى العليانية: فاسكة يثك السرية 
الولقى للمصور الوسطى التسمة بسمة والررحاتية» المدموغة بلمغة والقدسيةء. وكان من نتائس هذا القهم أن لت 
العصور الحديئة ينقل «الإسساس بالذنب»؛ فاستقلال الإنسان الحديث ترلدء في نظر عفا التصوں من نسخ روسی 
غير نسم السرحیة اثروحاں ۔ فسل الٰمصور ا لحدیٹة ات بن عي أرادت عمى هذا ع ااا فة أن تتمهد بالترامات 
دالعة شحو ا مسپحیة . أمام ھذا التفسير. الذي يتبناه ياكوب طاويس أيضا > یحمد هانس بلومتبرغ إلى تحلیل مہات 
الخحداثة والبحث في أوجه الأصالة فيها والجدة. متجاوزاً مفهوم دالشعور بالذتب» جاعلا من نشة الخدائة أمر! قابقة 
لان يتعقله الفكر وينظر فيه يمعزل عن كلى منحى أو توجه لاهويي. وهكذا يرى بلومتيرم أن أول سمة لتحدائة - 
[صاس الائسان بنضجه العقلی . إا هي متولدة عن النزعة الإؤسمية ؛لتي كانت سائئة في العصور الوسطى ؛ کیا ان 
سمة «الفضول الثقافیه جدید لنرضة انوجشت اس عند القدامى . واخلاعة القولء إن مالس بلومئيرم سعی ی 
ربط النياذج العقلانية تتحداثة بالتاريخ حون آن یتوسل طریق فلسفة التاریخ الصوفية ؛ وهو قي ذلك شالف انطرح 
الذي يظهر أن ياكوب طاويس قال به. (م). 

(۴۳۸) یذهب الفکر والاجیپ لفرنسی بول ٹقالیری 68ا۷ 80۲ (۱۸۷۱ - 154) إلى التشكيك في التاريخ وفلسقته 
فیقول: زن التاریخ من أشف بدح العقل البشری خطراً واھوغا اُثرأء إذ عو يمياء سحرية ثدفم الشعريب إلى الحكم 
والأمم إلى السكر. فهوء من جھف يخلق في أذهان الناس ذكريات زائفة ومطامح ومطامم ححاقدة؛ ويزين لهم ذكرى 
جراحھم الفائةل وهوء عن جهة ثالیڈء بقض مضاجمهم فپسرك سواکٹہم وعوادتہمء وجحرضھم عل اذیان حول 
جنوت عظمتھم أو حوس اضطهادهم . وقذلكة عذ! كله أنه يفلم في أن يخلق الضشائن يي الشعوب والاحقاد بين * 


۳ ر ےو 3 ر ا کا مذنن . إتنا بستتنا مليتين سقین 

ا اه شیم اي دب و و ماه کا ات من 
مسر ون إلى رد الدين وفق ما بقتضیه الاجل الحتوم . وی انتظار فعل ذ نكال مديدن 
3 = ۰ 1 / 3 ء مها ۴ FHI‏ ۴ ب 

میهف المني لا تكون فلسفة التاریخ ؛ من حیت هي مذعب في لاجل کات اد 
وحسب ولکنها آیضاً مذهب في تنبير شؤون ديئناء به يظهر كا لكل واحل منا من دين على حر 
۱ (انتھی) 


جي لأسي ۽ هن مة مر: علقم» ولك ,اة آهم > وثالکة تأنهة عدم, وباختصار إن التاريخ وسيلة یتذرع ہا ایام 
تتبرير ما يريدونه لا ما بريده العدل والللم وكاق.. وبذلك بظهر آنه .م إذ؛ ۔حقق ٭ وکشف شأله مم من يلغي 
ذلك للا يعلمنا أي شيء على الإطلاق ما دام يستغنى فيتضا ذریعة للإقدام علی تعل کل شیء؛ ويُستشار فیقدم اقٹال 

على صحة القيام بأي شيء - نه إذن جريعة تنشد لارتكاب شى ألوان الحياثات وضروبب العصیبات؟ پحتي العتصرية 
والاضطهاد والعنف وارب. ‏ . وكل ذلك بإمرة صاحب الخلالة التاريض. (م) للمزيد عن التفاصيق انظر: 7٦0۶‏ 

٦۷ ہکن‎ Hegartkt sir le monte acute, وعقك1 كلمن‎ ۳۳۱۵, ۰۲۰, ۸ 
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۔ ۳ ۱ ود 
القول بنہایة الفلسفة 
تعد الفلسفة النمط الفكري الوحيد الذي تتميز صناعتہ بائنساؤل حول ذاته وشروط وجوده 
وشکل تطورہ ومشروعیة بنائہ. لذلك قام الغلاسفة المحدثون يناقشوت ذكرة مثيرة أطلقو؟ عليها تارة 
سمة وموت الغفتسفة» عتأطتمووالطم مأ 46 :ه84 وثارة أخمرى ذنابة الفلسفة» 1ع و13 
عتطومعه !طن , واللقصود ذه الفكرة أن الغلسفة أكملت ذاتها بذاتهب! واستتفدت جل إمكائي ا 
الذاثية, وذلاك باعتبارها بنية فكرية ذات تاريخ وأصول وتقالید: أي أنه مم يعت في الإمكان التعتسغب 
عل ما جرت عليه السافة كيا لم يعد في المستطاع معاكسة هله للقيقة اللهم إذا أردنا تلخطاب 
الفلسفي بن يتحول کن صرب من التكرار والاجترار والوقوع في الأدوار, والقول يليه طر وسحة پتمخذ 


قي الفكر المعاصر عذة توجهات» نذكر من بينها: 
أ التوجه اهيجي اللي تسثمه شرام عيجل في فرنسا والذي ربط فكرة عباية الفلسغة بفكرة 
تمقى المطلق في التاریش . 


به التوجه !لذي سنه هايدجر وتلامذته والذي أقرت نباية الغلسقة بفكرة وإلهدم الأنطولوجي » 
„La destructton ontologique‏ 

ج التوجه «الوضعي» الذي يكاد يربط بين نبأية الفلسقة وإمكانية وتهاوزهاء والذي نله کل 
من «التوجه للاركي» القائل يضرورة تحقق الفلسفة في الواقع. ووالتوجه النقدي» الساعي إلى تأسيس 
علم فلسفة الفلسفة متا موہ 1ط حدا3۸45 أو ما بعد الفلسفة عتطترمعه !م - غوه2 . 

أما فيا عفص التوسه الآولء فان هیجل بري آن عسارات الواقم والفکر والتاریخ قد أكملت 
ذاعها بتحتق الطلی حققاً تاریخیاً واقعیأًء وان التاریخ الکوني قد انتهی بعد آن تحفقت الدولة الكونية 
التسجمة + ومن ثمة فيا على الفلسفة إلا أن تعلن حقق الطلق. مبالتال اکتا پاکت‌اله . ولقد قاد هذا 
التقليد آحد آکر شراح هیجل. الفیلسوف الفرنبي الروسي المخضرم الكسندر کوچیف (۲ ۱٩۹۰‏ - 
۸ إلى الاعلان عن اية اثتاریخ بعد حقق النولة الکاملت وبالتالي لم يعد هناك تال لقیام 
الفلسفة لان الفلسفة مبادیء؛ ولا وجود لبادي» بعد أن انتهی العاریخ وسات افرنسان ‏ یقول 
کوجیفب: دزن خطاب هیجل یستنفد کل |مکانات الفکر [الفلسفي ی فلا يعود في مقدورنا أن تعارضه 
دون أن يهي هل افطاب الاعتراضي ذاته إلى أن يشكل جزءاً من الخطاب الحيجل أو يعيد صياضة 
فقرة من فقرات اللسق باعثاره عنصر! من وشظلة؛ ضمن كل ختويه ويشملدة. وإذ؛ کان زیریك قایل 
ا۷ 01ء أحد الميسليين المعاصرينء قد ود نفسه يحلم نتيجة لذلك» «بوضم نقطة النهاية 


ey 


للغلسفة4. ان کوج احتفظ لنفسه بامکسانية تصویب انظر نصو الات القن واي 
و الب . . 

واما فییا يتعلق بالوجه الثانيء فإن عابدجر يرى أن الفلسفة الغربية عي » قبل كلى ني». 
ميتافيزيقا. أي تفكير في ساس الکالن وغط حضورہ۔ وہعہارہ أوضح ابا محرفة بالگائن وغل لامد 
حضور الآشياء في هذا العالم. ویِا ان دراسة عذا النمط می الحضور أضصحت من اختصاص العلوم التي 
اوکل ژلیها حراسة الوجودات الادية, قانه | بعد لقلسفة مبرر الوجود. لقد نتم العلم مسار الفتسقة 
ومد عليها مبالكهاء وبالتالي لم یہن امام الفیلسوف بعد. مومت لفلمفة وا لیتافیزیقا سوي أل يعود 
الأدراج إلى لحظة بداية الفکر الفلسفي فیضع يده على أصل الخلل وييدمه وهنماً أنطولوجيأه يقوده في 
العباية إل إطلاق الفكر من معاقله, ویاختصای تتمثل أطروحة هايدجر وتلامذتهء أمثال الايطالي 
جياني قاتيمو والقرنسي جالد دریداء في القول بالشعار التالي: ولتمت الفلسفة وليحيا الفكر . 

ما الترجہ الثالث فلقد اشترك في القرل به المفكرون الماركسي.ون الذين نأدو! بضرورة تحقق 
الغنغةء والفكرون الأمريكيون القائون بضرورة بناء فلسفة للفاسفة أو ما بعد الفنسفة. وهكذا 
وجدنا الفکر الفرنسي عنري لوفيقر ۵/1۷4۵ 112 یقحم سنهة ۱۹۱۵ مصطلیح وا بعل ہہ الفلسفة) 
داش حقل للفاهيم الفلسفية الحديئة 1 ویطمح ء إثر ذلكء إلى بناه فکر پتجلوز القلسفة جاور 
«جدئیاه يقبي به إلى تحقیقھا علىی آرضی الواقم ویسمح : في آن واحدء ينقد الفكر الفلسفي وتقييم 
رساناته. آي ويله من جرد «خطاب» إلى وكلام تعالی ومن «تقليده للواقم إلى وشعر» للحياة 
الیومية . کیا وجدنا ثلفکر الفرنبي بیپر فوجیرولاس ۳۵۵۵۵28 ۳۸۵۲۲۴ یعمقي هنه الفكرة. أي 
فكرة قيام علم ما بعد . الفلسفة وکذ! کوستاس آکسیلوسی ۸6۹09 09425 الذي عمد إلى تطویرها: 
باتدعرة إلى والإعداد لحدث ظهور فکر ميتافيريفي جذید یتبتی معتسبات تاريخ الفکر الفلسفي 
ويستلهم تساؤلاته ويستبط القضايا التي لم يفكر فيهاء وذلك بالعردة إلى مصادر الفکر ما قبل الفاسفي 
بقصلد معرقة إتسثزاته وأستبائة إتصاقاته». وتذلك وجدناه يقون : وإن كبار امفكرين الذي جاعوا بعد 
هبجل هم جم بعد . قللاسقه دی 

وق آمریکا آتجعت غلة رامت انماع سنة ۱۹۷۰ من طرف مفکرین آمریکن ها تبرل 
وارد بینام 3007 Terrell ۸۷۸۲۵۷٢‏ وولیام ریز ۳6۵ ۷۷۲۱۲۱:2۲ . وقد سعت هلنه اتجله زل درأسة 
«أسس الغلسفةء والانساق والدارس الفلسفية کہا توعت فحص معلاقة الملسقة باحرکة الاجتہاعیة 
والسیاسیةه والتفكير ل دالتعلیم الفلستی وينأء وسوسيولوجية الفلسقة». وقد دفع هل! التوجه 
بهیکتور نيري 6 :11610 إلى أن يعرف وما بعذ . الفلسفةہ باجا دفر ع من الفلسفة یدرس النہجیة 
القلسفیةه. کا جعلی موریس لازیروڈیٹس 1,27001 عامط يمرفها بأها والمجال الذي ينرس 
الكقية التي تسیب باه 

وفي الاطار نفسه يكن آن نعتبر الفقلاسفة التحليئيين كراسل وفتجدتتاین وسبرل وكواين 
وغيرهم وما بعد . قلاسقة» وذلك لكونهم أعلنو! عن عفم التفكير الفلسغي بصفعه سرکة پتاه اللاهب 


تب 


التمجر بدیة الدوش‌ائيه ؛ وافی‌حوا ف مقابل ذلك القطم مج هلا اضر سب من التظر بتحویل القئسفة 
ی جرد نشاط فکري پتوخی حلیل الافکار والعيارات رالوقائم وذلك بالاعتہاد عل التقنیات اانطقیة 
واستلهام الروح العثمية الوضميدة . وانطلاقاً من هذ! الاعتبار دها التحلیلیون ی التخلی عن القلسفة 
الميتافيزيقية وتوجيه الفلسقة نحو أشوامش الي م پکٹرٹ پیحٹھا الفلاصفة القدامی ء مثل حلیل قضايا 
فلسفة اللغة (فتجنشتاین سبرل» اوستن» ستراوسن؛ کانز. .۰.۰ وتحليل خضايا فلسمة الشطي 
(فریجه» راسل؛ کواین: هينتيكا. . . ). وتحلیل قضایا العلوم (الدرسة الوضعية السطقية. بقول 
فيتجنشتاين » رائد الفلسفة التسلیلیف آنه پنبغي للفلسقة آن غکنا من التعبیز بين ها كن التفکیر فيه 
عيا لا يمكن التفكير فی كبا يقول إنه : وينيغي أن تبرهن لكل من زعم قرلا ميتافيزيقياً أنه لم يضمن 

اتعلامات الي استخدمها دلالاات وأضحةء (الرسالة'ر 5,97). 
ومن الملاحظ أن مجمل هذه النرعات أخفقت فيا أرادته. يقول جورج جيسدورف: هلم تتجح 
فلسفة بعینہا فی وضع حد نبائي للفلسقة» مم أن هذا الخدف هو الأسنية الدفينة لکل فلسفةء۔ ويقول 

إتيان جينسون: «إن الفلسقة تقلح دوماً في دفن حفاري قبورها». 
(اختر حمان)» 


۹ 


ضمیمة ٢‏ ب 
القول بعباية التاريخ 

لعل القول ب وعباية التاريخ؛ أمر مردود إلى فلسفة التاريخ في مفهومها ا میجئی؛ ذلك أن عيجل 
أوسا إليه انطلاقاً من الغول إن الحرية هي المحرك الأسامي للتاريخ الإتساني وإن عذا التاریخ اجتاز 
ثلاث عراحل قی الوصول إل التحقق املق لفكرة ألخرية: مرسلة ابتدائية شهدت استيداد الطاغية 
پا کم (عصر الا میراطوریات اش قية الصينية والغارسية والقرعونية) وعرحلة وسطی آضحی فیها 
بعض النامی #حرارا (عصر الدولة اليوتانية الرومانيةع, ومرحلة علیا غدت معھا ا۔لحریة حقاً عاماً بتمتع 
یه کل فرد (عصر الدولة المسيسية الترمانية). كيا رأى هيجل أن الروحء أو وعقل التاریخء ۔ شهدت 
اغتراباً فی الرحلتین الاولیتین» لکتہا ما لشت أن عادت في الرحلة الثالشة ال ذاعبا حیث حققت 
الفلقة .. و الفلسقة اشيجلية على وجه التصوص ‏ التعبیر الخامل عن «روح الصلی» . 

وتقد عمل الفغيلسوف الكستدر كوسيف على تعميق هذه الأطروحة من خلال إعادة قراءة وتأويل 
أعبال هيجل . غير إن من مقارقات هله القراءة أنبها لم تركز على كتابات هيجل في فلسفة التاريخ بقدر 
ما رکزت عل عمل الشباب: فینومینولوجیا الروح؛ فوجدت في الفصل الخصص لنابليون مفتاساً 
لفهم هيجلء كا وجدت فكرته القائئة بمفهوم والرغبة في الاعتراف بالذّات» مدخلا لفهم التاريخ 
وفلسفته. يقول كوجيف بهذ! العند: و«لقد اعتقدت لزسن طويل أن القول بنباية التأريخ ترهة 
وأكذوبة؛: ولكتي لما قلبت الأمر من جمیم وجوهه اتضح لي أن هذه الفكرة إستشراف ذكي رائع». 
ويقول أيضاً: م يجاتب هيجل الصواب 1! جعل من سنة 1 ۰ سنة نباية التاريخ وموته. إن ما حدث 
بعل هل! التاريخ جرد وقائع 4 : جرد انم م أقاليم إلى أخرى». إن هله الأقوال تعبي إن ما آقدم 
عليه تابليون من نشر لقيم 7 الفرنسية في آوروبا اما يترجمء في عباية المطاف» الحقيق المطلق 
للدولة الشاملة انسجمت والتوقف النہائی محر ودینامو التاریخ : ويقصك بذلك والرشبة في الاعترافب 
بالذات و فبعد أن شهد العام فيها مضى تنافساً وصراعاً بين الأفراد الذين كان يرغب كل وأحد متهم في 
أن يجلب لنفه إعتراف الغير (السيد والعبد/ الاقطاعي والقن/ البورجوازي والبروليتاري)ء فیعلن 
الخرب عليه حتى يستعيدةء لحد العالم الحديث يشهد اإعتراف الحميم بالكميم وذلك بفضل تمقى فكرة 
الدموقراطية وظهور مقهوم والمواطن» ذي المقوق والواجبات ومفهوم «المساواقه بين الأفراد على أساسن 
الاعراف المتبادل . 

ولد کان کوسیف قد اعلمي لروح فلسفة التاريخ عند عیجلء فقد خالفه غے بخص التاریخ 
الحدد لتدباية المزعومة. أي آنہ وغیں تاريخ حبابة التاريخ كا يغير المنجم نبوءة ان وقتها وم تتحقق . 


ا 


رھکذا جتح إلى القول: وان عباية التاریخ مر متعحقق ۷ عالة . إلا إن میجل اُخطاً گا ذکر آن التاریخ 
توقفب سنة ۱۸۰ لقد أعطأ التقدير بسحوالى مائة وخسین ستھ, وهذا يعني أن بابة التاريخ لم تحدث 
في زمن نابلبوت بل حذشت بالفعل زمن ستالن». إن ما ذكره كوجيف يعني ء في نظره. أن عہایة التاریخ 
میددت وت الانسان حوالى ۰٦۱۹ء‏ ای باختفاء اخروب والثورات الدموية. یأنه منذ ذلك ان 
إصبح كل شید نالا منسج وكونيا كيا لو أن لا جديد تحت شماع الشمس . ماذا تبقی نا ذب نحن 
إيناء ع! بعد . التاريخ؟ يجيب کوجیف قائلا: لم يتبق لنا سوى الفن والحب واللعب. . . وكق ما من 
شأنه أن يحمل الإنسان على أن يسعد ومرح». إننا تعيش إذن مرحلة ما پعد - ال تاریخ؛ تعیش 
كسيوانات لاهعية (فى الاتحاد السوغياي والولايات المتمحدة الأمريكية؛ و کثہانین ملیون یجاح فاصم رفي 
الیابان) » أو كرهبات تسبعم ونحمدل لخوله القرد (الحكياء», 


وفي الوقت الذي اعتقد الدارسون أن حكاية ونهاية التاريخ و قد دفنت مع صاحيها روريثه ء قام 
المفكر الأمريكى اليابائي الأصل فرانسيس فوكويامآ يفاجىء الجميع بتجديد القول فى هذه السألة ويعلن 
في عاضرة له نشرتها غبلة ۵۵۲254 امجمت۷ سنة ۱۹۸۹ عن «عباية التاریخ». بل لقد ذهب إلى سعد 
تألیفب كعاب أظهر من خلال صفحاته ألقي ثنيف عن الأريساثة أن ممقيق الدعوقراطية الليرالية قد 
ختمء بالفعلء مسار التأريخ واعمل ون هنه السالة لا تشمل نهاية التاريخ وحدها بل تخص أيضاً 
واقجه (عوت الا نسان». 


عفی آن الزعم بنپاية التاریخ مبتي, عند خوكرياماء على حجبج ومبررات قريية من احجج 
التاريفانية التي استند عليها أستاذه كوجيف» والتي تتلخص في القول بان لاتاریخ معنی وأئه متجه . 
لا عالة نسو هدف أو غاية معينةء وأنه كوي تنتظم فيه أحذاث ومباديء العام وفى ما تقتضيه الطبيعة 
الانسانية ؛ بل [نتا سرنا نعیش نهاية التاریخ ونسعد بعصر تحفق الدولة الشاملة الكونية النسجمة منذ 
حوالى قرنين؛ أي ملذ استقلال الولایات التحدة الابيريكية وقیام الثورة الفرنسية واتتسار الفکر 
الليرالي. کا آن الزعم چنه «النبایةء عبني عند فوكوياماء عل حجح اضافية آملتها التصولات 
اجديدة ثلنظام العالی + وهي تتتلخص في اثنتبن : 

| _ حجة اقتصادية تفيد أن الاقتصاد العالي صار معمياً بسبب السیطرة الطلقة لاقتصاد السوق 
وان هذ! التعمیم آفرز نحفق نظام کون وذجي یدیل | یغلح اي بدیلء سواء كأن شيوعياً أو تقليدياً: 
فی ان پصمد امامه او پغر مساری مما يدل على «ی‌اله ومرامه . 

نب ل بحمجة سياسية فلسقية مفادها آن التاریخ آليشري مبني عل «الرغية 3 الاعتراف بالذات؛ » 
وان الدیموقراطیة الخربیة حققت مل الاعتراف بحقوق کل فرد قیقاً مطلقا: وان ما شنت من 
نظلیات وسوء توزیم للثروات تما پنتجء في الاصل عن أخطاء بشرية في التنظيم لا عن تخلل في الفكر 
اللییرال ؛ عذا الذي لا غذنك ژلا آن نعترف له بیلوخه الاوج والقمة. 

غير أن من مفارقات القول بباية التأريخ أن هذا القول نفسه لم يلبث أن عرف تطورأ وتاريخا منذ 
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زمن هيجل إلى يومنا عذا. وهذ! يعني أن عل قوله بهاية التاريخ » لثم يتمكن بعد من أن يمع ما 
ينطيق على التاريخ يتطبق عليهء نقصد ایته هو ذاته؛ اي بقدر ما یعلن عن نهاية ثاریخ الاشیاء 
يضمر» إن لم تقل يضمن استمراره التارگتی ومکوثه فی الزمن . وهثه هی الفارقة بعینپا؛ 

(ال جات 


1¥ 


عة ۳ ۔ 


أصناف الكتابة الفلسفية 


من العلوم أن عقائك الفلاسقة إقترتت» عير تاريخ الفلسفة الطويل» بمسألة الإفقناع والاقتداع , 
رغم آن شرط الاقناعية اکسی عندهم عنة مظاهر تتراوح بين الخطاب الاستدلالي المنطقي الرياضي » 
وا خطاب التاملی ؛لذاتیء والخطاب الشعري الاستعاري واخطاب الشذري افتحرر من جود التنسیق 
وقيود التحقيقء واقطاب افواري ادن الینی على تقنية المناظرة أو الستلهم لآداب المراسلة , 

النموذج الاستدلای الصوري 

إن أول مظهر إكساء القول الفنسفي في استيفاء شرط الإفناعية هو الاقتداء ممنباج ال قطاب 
الصوري وتصویر العفينة القسفية کا لو کانت مينية بكيفية بر‌هانية وفق آلية القیاس الارسطي 
(اللسقة الشائية أو عقلانية ریاضیة کہا می حال الافلاطوتية والديکارتية » آو سدسية استدلالية 
هندسية كيا هو الشأن في فلسفة سبينوز! (۱۱۳۲ - ۱۱۷۷) آثلاهوثية والاخلاقية . وهکدا وجدنا 
أفلة طون يضم المرفة الرياضية کشرط ضروري لترقي من عال المحسوسات إل عالم الممقولات ٠‏ كيا 
وجدنا أرسطو يتس على استتاج العقائد العلمية» وعلى رأسها العقيدة الفلسفية, من مقدمات القياس 
المنطقي التسمة بالصدق الضروري والبداعة الأوئية. وإذا كان القياس الأرسعلي قد شک ودح 
الكتابة الفلسفية إلى حدود بایة القرون الوسطی: فإت ذلك لم يثن بعض الفلامققت وعل رأسهم 
سبیلوزۂء عن, استلهام اللهاج افننسي الأقليدي القاضی بوضع التعاريف وتحديد المثاهيى العامة 
والتصريم با مسئيات التي من شأنها أن نساعد على تعلم الحقيقة وتعليمهاء سواء طلب البرهان على 
وحدة الوجود أو البرهان على القواعد الأخلاقية. وقد أدى قول ديكارت (٦۹٥٥۔ )۱٦٠١‏ بعقم 
المنطق الصوري واعتاد التسليل الرياضي ؛ كأداة لتقويم العقق الغلسفي السليمء إلى تمهيد الطريق 
مام سبيئوزاء وبعده أعام لایبنتڑ 15454 تالاقع لاتخاذ الرياضيات» بدلا من المنطق الأرسطي » 
إداة للتفكير الفلسفي المتميز. وم يكن مستطاع الفلاسقة أن يغيروا تصورهم لتسوذج الكتابة الفلسفية 
إلا بعد ظهور المتباج الفرضى .. الاستتباطي فى جال الریاضیات والفیزیاء والذي كان يقضي بأن تصير 
الماديىء الأولية جرد مسبلیات افتراضية تقاس علیها» وعليها وحدهاء قيبة النتائج الستخلصية متها. 
وهكذ! ل يعف الآمر يتعلق» مع الغلاسفة التحئیلبین کراسل (۱۸۷۲ - ۱۹۷۰) وفیتجنشتابن (۱۸۹۸ - 
۱ ومور 8400۶ (۱۸۷۳ ۔۔ ۱۹۷۰)ء بالبرمان النطقی أو الرياضي على الوجود الفعل للڈشیاء 
وإنما عبار في الامكان اعتبار هذا الوجود سسلمة أو فرضية توضع في مقدمة الببحث الفلسفي أو أثناء 
عرضه . وليس أدل غل ذلك من افتنام فيتجدتتاين الرسالة الماطقية ‏ الفلسفية بالقول اخازم : فان 
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العام هر كلل ما يوجد من وقائم». أكثر من مذن لم یمد الامر یتعلق بالانشاء ال کيومي الفظرية 
الفلسفيةء وإغًا يكفي أن يقتصر الفيلسوف على التحليل المتعلقي للمقاعيم والعبارات » تركيبياً ودلالياً 
وتداوثيء عي مراعاة شروط التعبير الدقيق وشروط امتخدام المفاهيم ووصف كيفية تداوا. 

غر آن التأمل فى هذ! الصنف من الکتاية الغكفية یستطیم آن جدد له سيين هسا: نشدان 
العرقة السقة الكلية أثنامئة وإرساء الطاب الفلسفي عل قاهدة منطقية عقلانية عي قاهدة عدم 
التناقضی . كا يكن للملاحظ آن بتبین ا حدف می اعتہاد النموڈج الامتدلال سكا للكتابة الفلسقية ء 
وهو أن يرد القول الفنفغي حكمة خخالدة تستمر في الزمان وتدوع . 

غوذح التسابة الشذرية 

تقد كان من ردود الفعحل الطبيعية عل طغيان الكتابة الاستدلائية الي روج ها «دفسلاسفة 
الاتساقء. ان مالت زمرة من القلامقة اللحدثين إلى معارضتها بكنابة شذرية. وعم يبررون مشروعية 
هده الكتابة يمقتهم الشديد لوهم الاستمرارية ورقنيهم لطابع الانعلاق الذي ينتيبي ١‏ في الخالب» بل 
فرضن تصور کلياني على الآشياء والأفكار. وتعريف الشذرة نها تعبیر ختصر عن البادی- آو اشکم أو 
القراعد. او الافکار: وهي تات خختصائص مميزة نقكر منها: 

۱ ؤغیآ كتابة لا تقف علد غباية بعينيا رغم ورودها في سولف منته . 

۲ . إنها نستحضر موضوعات عتنوعة رمتغايرة ولا تستجمم شتات هذا التنوع في شذرۃ نہائیة أو 
جامعة مائعة , 

۳ - توضم الشذرات بعضھا إٹی جانب بعض عن غير أن تكون بينها علاقة اقتران او ندا أي 
من غير آن تتضاف إلى بعضها البعض على شكل هرم كبا أن مفاهيمها توضع في تعارض شكلي 
بوظف لآاجل صذم القاریء وخحطیم فكرة الانجسام لديه. 

إن البقين فيها احتمالیء وذلك لعزوفھا عن نموذج الکتابة الاستدلالیة النسقیة. 

إن هذه الخنصائص لا تمنعء مع ذلك» من أن تكون الكتابة الشذرية عنتهية في الزمان ومستمرة 
في قضاء الكتابة؛ أي أعبا تستلزم حد! أدنى من اليناء واثارکیب النظم رغم ها توي به من عدم إنتهاء 
وانقطاع > وإلا احتمل قولنا الرطانة ورکب تعییرنا التسیب الذي يتفي کل شی ما عدا الا بانة . بلبغي 
إذن أن تكون شكلا من أشكال الرحدة دالکنده عانلعاه۲ البية علی القسارقة السالية: آن تكرت 
دالكلية» حاضرة یشکل متزامن. ني للجموع وني کل جزه, بحيث تكسي الشذرة قیمتها ی ذانبا وق 
علاقتها باتشفرات الأخری اي تنفصل عبا. 

وإذا آتعذنا الکتاية والشتريةه سن الوجهة ؛لنطقية النطابية لاحظناء إخيافة إلى ما سلف ذکره 
أنها تقوم على توظيف مبدا التنافض . قعل حين یرجی من النطاب السقي ذكر مبدأ «الذاتبة؛ عم 
الانفتاح التدريبي والفٹن على د«الانعره ودالداقضر ». نجد کانب الشذرات يعمل » بأدىء ذي لد 
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على إثبات التناقض يوصغه -حقيقة أولية يتم التعبير عنہا باسالیب خطابية مبنية على التعارضی . وإذا كان 
الدافع إل ذلك زراده الکائب صدع القارىء وإثارته فإن أغشدف منه إلبات واقعية اطقائق ااتضادة 
وتجميع المقاهيم المتناقضة في المتن الشذري . على أثنا أبعد فى هذا القام من تحقیق تتاقض منطقي آو 
جمع هالا جتمع من اخدود والاضدادء وغا القصد أُن یکوٹ التتاقض سيراً تدريجياً نحو سقائق 
۳ ای الانتقال عبر صیرورة مکنق من حقيقة موجية إلى ححقيقة سالة ومن الصدق إلى 
الكذب» وکڈان الترحال الدائم هو ا حفیفة الوحیدۂ للشاسف. يقو فريدريك یحشه : «اِب العوام لا 
یکفون عن ملاحظة التضاد بين أشياء الطبيعة (إكتضاد الخار والبارد) غلا يقهمونء لققر ملاحظتهمء 
إن المتضادات غير موجودةء وأن كل ما في الأمر وجود إختلافات وتمايزات ف الدرجات (.  .‏ لقد كنا 
نتصور رؤية التضاد في الأشباء بدل رؤية تمولاتبا ونبدلاعها وانتقافا من حال ژی حاله . هكذا تستحيل 
سحقاتق الامس ال آوهام فنتقدم في السير من رأي إلى رأي؛ عديرين ظھورناء فی كل خطوة, للرأي 
السایق . کا ان القاهیم لا توصف بالتضاه انتطقي » بل تکون لدلالاعا اثتنافرة اختلافات قي الدرجةء 
ما يعني أن محصيل دلالة الشذرة يتم وقق الصيرورة اللامتناهية الي تنظم علاقة التضاد بين الغاهیم , 
ويعبارة أخرىء إن إدراك هله الدلالة عترئف على مدى استحضار بعد النوع والاختلاف في معاي 
المفاهيم, كبا إن اليقين الوحيد الذي تستطيع بلوغه» إن كان هناك فعلاً يقين» هو مواصلة السير إلى 
الآمام. آي السفر إلى نقطة لا قرار لها . پقول فالثر بتیامپی : «زن الاساتدة الکبار یععبرون ااولفات الي 
نسهي عند نقطة بعينبا أقل ثقلا من هله الشذرات التي قد يكرسون حياتبم كلها لكتابتهاء . وهلا يعني 
آنا لا" تتتهي + فی الکتابة انشنر به ٍ من رسم وحد المفهومع أو تحديد فكرة ة بعینہا۔ 


هذا فیا غص اتن الشذری » أما فیا خصی دالذات الكاتبة» نفسهاء فإنبا لم نع کیا کان عليه 
الامر في الطاب النسقي» تخفي الانقجار الداخلي لكيانها وفكرها نتكيته باسم «الكلية؛؟ أي ل يعد 
الأمر يتعلق بالذات الكاتية کبا آلفناها ی السایق, واغا صرنا أمام وذات: حح دالفیلسرف ال دید 
پزحزرحھا من مکانہا ویستیدفا بدات تستطيع توخلیفب القيمم وأناع تستعمله لاج الإحالة إلى فرد 
پتغلسف هدا والان ؛ فرد یسعیں إلى التخلص من وهم الکوجیطو وفرل تلشيقه افتسالية؛ وذلك لحي 
ينقل إلينا تيربته الذاتية قيوقف همته على هذا المقصود ولا ينجاوزه إلى غبرہ (الم بقل نيتشه إن الغلسفة 
ھی خلاصة اعترافات صاحبھا؟). نحن إذن أمام ذات تعيش «شرخاه وانقساما» وشذرة تفنح الجال 
أمام تواجد ذات عيدم نفسها بنشسهاء وف الوقت نفسدء و«تبدع» ذاتها وتهددها عير زمن الكتاية 
وبالقیاس إلى هذا اثفضاء الحایذ اي نسمیه «البیاض. 


إن السات المميزة للكتابة الشذرية لا تنطبق إلا عل فتة شدحة من الفلاسفة خاصة الماصربن 
كنيتشه وفیتجنشتاین (في مؤلفه أبحاث فلسفية). إن الإتصاف للحقيقة التاريخية يقتفي بان نعتبر 
مونتيتي ممع نمو ۱۵:۳۳ - ۱۵۹۲ ورواد التزعة الأخلاقية ثلقرنی السابع حشر ولتاس عشم ‏ 
ومين دوبان 812323 8٥‏ 483011 ۱۷۱ ۰ ۱۸۲) وکیرکسارد رواد حقيقيين في هذ المجال . 


دا 
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من الکتابة النسقية ای الکتابة الششرية 
فیت‌جنشتاین وژپمسائه الفلسفية س 

تشر فیتجدشتاین کتاب الر سالة اانطقية الفلسفية سنة ۱٩۲۱‏ . وهی من ناسية الضمون بحث 
في مسائل فلسغية وأخرى لغوية وثائثة منطقية ورابعة رياضیة. آما من ناحية الشکل قهو عبارة عن 
تضایا مرقمة مبية بناء نسقیاً تعلیلیا. ولمل ورود هنه الفضایا في تماسك عضوي منطقي ينفي عنبا 
صفة الکتابة الشذریة لكن ذلك لا ينم من القول إنها تجمع في آن واحد بین الدقة ألنطقية والتعبير 
اتمٹیی الڑستعاري والقول الحكمي والإشارات الملغزة العميقة. وكلها أوصاف تنبىء عن غفطنة حادة 
وميل شديد إلى الكتابة الشذرية. كما أن الترقيم والتغريم لقضايا الرسالة. والمستلهم لتموذج الكتابة في 
۵( بشهد عل إن للمؤلف فضاء ند ال رحاب جد قسيحة , 

ویقوم هیکل الرسانة علی نظامین اسین: ادها عمودي والشاني افقي ؛ قبالنسية للنظام 
العمودي ؛ تتكون الرسالة من سبع قضایا رئيسية تتحاقب دربا في فضاء المتن فتکرن القضية اللاحقة 
تعميقاً اثينتها السابقة وحلیلا ھا. هذا من جهت. ومن جھڈ آخری تتوزع هله القضايا إلى شلات 
حجموعات فتشترك قفايا كل جسرعة فى تطيل مسائل في الأنطولوجيا أو التصليل التغوي الذری !و 
الفلسقة أو الأنا ‏ وحدية ع#ودهلود5808. . . وتحديد دلالة مفاهيم» منطقية كانت أو رياضية إو فيزيائية 
او فلسفية آو سیکولوجية. . . تتألفب الجموعة الأرلى من القضيتين الرئيسيتين الأولى والثانية» وعي 
تعلرق امکلق بيیة الما کیا تالف الجموعة الثانية من القضایا الرئيسية الثالثة والرابعة واتاصة 
والسادسة+ وعی تعالج مسألۂ الفكر واللغة باعتبا رما تصویراً للعالم وتمثيلاً ثه. أما المجموعة الآخيرة 
فتالف من القضية السابعة وهي ذات دلالة صوفية أخلافية. وفييا مخعى النظام الأفقي للرسالة» فإن 
فیتجنشتاین حمد یی توضیح وتحلیل القضية الرئسية الواحنة بسط فضابا فرعية آخری تتمیز عنها من 
سحیث الطول وتطرق ال مفاهيم القضية الرکزية. ویشمل هذا التظام کل قضایا الرسالة سا عدا 
القضية السابمة, 

وقد ولد عن الشكل الذي ابتغاه فيتجنشتاين لرسالته الفول بعقائد فلسفية تتراوج بين المثالية 
والواقعية والأنا ‏ وحدية . ومن بين هله العقائد اعتبار اللغة تصويراً لأواقع وعكساً لبنيته بحيث يقابل 
تعدد وقائم العال التقسلة عن بعضھا البعضص تعدداً فی القضایا المصورة ها (النزعة الثيرية المتطقية؛ . 
كيا أن من بين هذه العقائد اعتبار التصوف إحساساً ذاتیأً یتولد من العتبة التی یصبر معها تفکیرنا غامضاً 
او تعبیرنا ملتبساً. 

لکن فیتجنشتاین أعاد النظر في الرسالة شكلاً ومضمرناء فكان کتاب أبحاث قلسفیة الذدي فرغ 
من وضعه في كانون الثاني / ینابر ۱۹8۰ خمير شاهد على ذلك واول مسالة قثير قارىء هذه الأبحاث 
هي تل فيتجتشتاين عن العقائد الفلسفية ال ذکرنا؛ ققد هم بالیحث في اللغة ذاتها لا في أسأسها أو 
فیا بسمح ا بن ٹکون دالة عل معان أو متداولة. وبسارة آخری؛ انصرف اختمام فیتجدشتاین الى 
وصف كيغية استخدام اللغة في الحياة اليومية وبحٹ طرق آتشاه مان تیم سار الختلفة واتطااتاً 
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ويموازاة عذا التسحول الذي مس جاتب الضمونء بدت أبساث فيتجتششاين تعکس آسلوباً 
جدیدا في الكتابة رغم طايع الكتابة الشذرية الذي وظفه في كل من أبحائه ورمالته, ويتمثل هذا 
التحول الشكلي في اعتاد أسلوبه التحليل المتواصل للمقاهيم والقضايا. وهو أملوب ايتقى منه إصابة 
عدفين متكاملين: عدم الوصول إلى نتيجة ممددة وإزالة مسألة العقائد الغلسفية الہتافیزیقیة من آفق 
الفكر التحليل. ويجانب ذلك عمد فينجنشتاين إلى بحث كيفية تداول اللغة العادية انطلاقاً من ثة 
أمثلة تصف ظواهر لغوية عامة وأخرى خاصة. وما يلاحظ عل هذه الأمثلة أما لا تقدم تحريقاً حددا 
لفھوم أو توضيسياً عبيئاً لماهية. وقد انطبق هذا الأمر على جميع للفاهيم بما قي ذلك هرم المركري في 
الأبحاث , لقصد مفهوع «لعبة اللغة» . أكثر من هذ! لا يستطيم القاریء ان یدرك مفھوماً في صفالہ آو 
خاصية تکاد تشترلك فیها جمیم الفاهيم . پقول فیتجنشتاین بهذا الصدد: «اند؟ عندما نقدم الأمثلة فإئنا لا 
نعمخذها وسيلة غير مباشرة لشرح المقاصد أو نكتفي ها عند غیاب وسيلة اععری تفوقها نجاعة أو اقتداراً 
على التفسر والتوضيح» ز(فقرة: ۷۹). ویقول ی الکتاب ؛لینی : ول نتوج من اعتیاد التمٹیل ان نتخڈ 
السيات المارضة لكليات مثل داشتق» أو «قرأءء أو غيرهماء طريقاً إلى «الكشف عن ماعيات هذه 
الكليات»؛ عكذا إذث توظف تقنية التمثيل لأجل الوقوف عند القوارق بين الفاعھیمء ہل إن الوقوف 
عند الفوارق وعند اطياللات الخاصة يكتسى في أبسحاث فیتجنشتاین آمیة بالغة؛ فھی توقظنا من السبات 
العميق الذي يبعثنا نطمئن إلى العموعیات والکلیات, کیا تفتح أعيننا عمل الغوارق والتصوصبات التي 
عادة ما تبملها. وبالإصافة إلى الأمئلة المألوقة نجد فيتجنشتاين يعتمد أمثلة أخرى ذات طابع استعاري 
أو خيائي؛ وهذ! شأن تصویرہ صناعة اللغة على شكل صنتاعة الآلات. أو تشبيهه اللنة بالئعبة آحياتاً 
(لعبة الشطرنج آو لعبة کرة القدم آو لمب النساء. . ,)» وبالدينة احیاناً اعری. وال الشذرة التالية 
خير شاهد علی الطایم الاستعاري لاسلوب الابحاث . یقول فیتجثشتاین : ووماذا عسي أن تفعل 
بفلسفتث؟ لا شی» سوی أن أبين للذبابات الخرج الذي یقودها حارج قارورة لذباب» 
(فقرة: ۳۰۹). وف الاخیر تشیر ال خاصية اعري نیز سلوب الابساث » وهي تتعلق بالقاری» نفسه . 
والمقصود يذلك أننا كليا استرسلنا في قراءة شذرات التن کلیا ازمدنا افتتاعا بائناً زغا نلهت وراه أفكار 
بقدر ما پزید عمقها تتیه پنا وتتحرف: او امثلة بقدر ما تتکاثر ونتتوح تتقوى حظوظ استخدامها ی کل 
الا تجاهات للمکنة . بل ما آن تسس [سکانيه القیض على معنى بعضى الشذراتء بعد قراءتها ومعاودة 
النظر ف مفاهيمهء حتی نجد آلقسنا نعود من جدید إلى نقطة الصفرء قتفاجاً بتحليل جدید زی 
النظرية ويفتتيا إلى شذرات تكاد لا تر ثبط فےا بینہا باية علاقة منطفقیة۔ وبالطبع: ء ہذف اعتہاد 
فیتجدنشتاین هذ! الأسلوب في الكتابة إقى الابقاه عل موقف محايد لا يسقط معه الققطاب الفلسغي في 
مدارات البحث عن الاهیات أو جواهر الآضيله , 

هكل؛ إذن نستطیم فهم مقصود یاکوب طاویس سین قال إن اللؤلف الأول لفيتجتشتاين يخفضع 
لاسلوب الْکتابة النسقية بینا تخضم الولف الثاني إلى أسلوب الكتابة الشذرية . على آن تأویلا کهذا, لا 
ینم کیا یقول چرانجي 5 من وجود پعض اصلات التي قد تصل تلف الاول بالثاي . 


پا 


نمونج ا ندال الفلسفيی 

اكتسى المدال القلسفي مظهرين اثنين : مظهر المحأورة الشفوية الماشرة التي قد تتتهي بالندوین 
(حاورات اخلاطوں وقد لا تھی بد (الحاورات السقراطيةع. ومظهر الحاورة الكتابية غير المباشرة 
۳ ھر عل قید ارب 

ب لوار الجباشر اللتاظرة : 

من المأثور أن الفلاسفة اعتمدوا تقنية آطدوار كطريقة للاقتتاع بالعفيدة الفلسقية أو إقناع الغير 
مها. وقد جرت العادة أن يعد سغراط ٦٦4(‏ ؟۔ ۳۹۹ ق.م) آول فیلسوف استخدم اشوار کمتهاج 
يعتمد عل مساءلة المحاورين ويسعي إلى إطلاعهم على اطقائي بتولیدها عتبم کم یسعی+ من جھة 
ثانية. إلى جعل الذات الحاورة تكتشف حقيقة نفسها وحقیقة عبطها وغق المبدا القائل : ان الشی» 
الوحيد الذي اعرف عام العرقة هو اتی لا عرف شيكأه. . هن الأثور ایضا أن إقلاطون تسلم هذا التقليد 
الفلسفی من آستاذه مقراط فسخيره لأجل عواجهة اخطابة السوفسطاتية القائمة على الضالطة 
والتیکیت كيا عذه رياضة فكرية تساعد التحاورين عل الاشثر ترا في بناء المتقيقة المعقولة» الطلافاً من 
التقلپ اختبادل بين مرتبة الدعی ومرتبة آلعترضص وعملا بالطريقة الثالية: ان عضي التحاورون في تناول 
الأسعلة والاجوبة وفق قوإعد محددۂ: حى إذ! قلّبوا المسائل من جيم وجوهها وجدوا انفسهم آمام 
تحریف محدد الثیاھیة (ماحیة الشجاعقة أو الحكية أو الصداقة. . . >. غير أن أقلاطون خالف أستاذه في 
تطتين اثتين : تمثل الأولى في جعل الحوار طريقا إلى الحقيقة الطلقة, کیا تمثل الثانية في جعل 

لجیب ژالقیلسوف) یستبد پاخوار مادام يوسي آن يسم في الاختلاقات البى قد تقوم بينه وبين 

اي هلآ الدي یضطلع بدور السائل أو المعبر عن رد فمل معين لا غير. لذلك رڈی فرنسپس 
جد مداد ۶۲۵۲۰ ٔی هنه الخالقة إعداماً ثانا ثسقراظ, 

إا كان أفلاطون قد أعطى بعد احادیاً للسوار السقراطي فإن أرسطو ذهب إلى أبعد عن 
ذلك. فتقل الجدل من فن للمحادثة إلى فن للتفكير والاستدلال» کا اعنبر احقیقة الجدلية ااحتالية 
شبيهية معطلا ذلك بكونا تنيني عل مقدمات شائعة بين الناس: أي يصمب التحقق من قیعتھا 
الصدقية . ولكنه عمد في مقابل ذللك؛ إلى التقعيد النطقي لعملية التجادل فحث على ضرورۃة 
استيصاب هله القواعد والعمل يمقتضاهاء ولك حى يفظ القول اد من والارستيقا 
السوفسطائيةه وف هذا يلتفي أرسطو مجددا مع سقراط وأفلاطون . 

لقد قدم أرسطو إِذن عجموعة من التعاليم والنصاتح تتعلق بكيفية مارسة الخدل ممارسة مئيجية . 
وتتصی هذه التعالیم من جیف عل خل المخاطب إلى التعديق بتتِجة ماء وذلك بطرم أسئلة 
متسلسلة تسلسلا عنطقیاً أو مبنية على صورة القیاس. کیا جوز من جوة آخریں ان ببین المجيب 
جهافت آقوال سائله. فرفضها زذا ما ری فیها تناقضاً مح ألوعي الشائع ۔ وهكذ! يكون بإمكان الجیب 
أن يقدم بدرره دعوى محارضد ومناقسة بتسون معه؛ !لخاطب من عرتبة السائل إلى عرئيةٌ اجیب. 

ولقد ترسخت هله الرياسة الفكرية في الدارس الغلسفية کالترسة 2-0 و!لاکاديےة 


۸ 


عن مطارحة: 2 7 |الأسئلة والأجوية بون تین وج القول إن ؛ ترس ال ری 


٦۔‏ اثر اسلة اضف سفة: 

تعد المراسلة الفتسفية تقنیة حواریة توسل إليها عدد من الفلاسفة القدامى والحدثين» 
كأفلاطون وديكارت وسنيكا وهايدجرء وذلك لأجل توضيح آراتهم الفلسفية وتعميقها. ويبدو أن 
الدافم إلى هذه التقلية أنها تتيح للفيلسوف؛ کیا حددث مم دیکارت , فرصة توضیح أفكاره لنقسه 
وللخیں کبا آنها تسمح بإكيال الإنتاج النظري إذا كان هذا الإنتاج غیر قابلء من حیث الیداء 
للاكتيال. ومعنى ذلك أن الرسالة أشيه بالعتية الشذریة الٹی بنفتح من ختلالها الفبلسوف على العالم 
وحاوره . وهذا البعد اخواري هو ما یفسر [قدام هایدجر, مثلاء عل عرض بعض جوانب فلسقته على 
شككل رسائل كان أبرزها تذلك الرسالة التي بعث بها إلى جان بوفري والتي أوضح فيها موقفه من التزعة 
الانسائية , 

نموذح التأمل الفلسفي 
يقترن هذا النموذج باسم الفیلسوف الفونسی دیکارت رغم آن اصوله عتد ی الفلسفة الغريقية 

وشروحات الكتاب المقدس . ولعله بكي استحضار هلو الأصول حى نتبين أن لیشل جذور! فلس فقية 
وأعری لاهونية. تشهد علیها تأملات ديكاريت نفسها, فغي إحدى الرسائل الى بعث نبا ديكاريت إلى 
الأميرة إليزابيث نجده يقيم اعتياراً كبيراً لسائل الروح والتطه فیشیه انتامل الغلسفي بافياة الديتية 
ويمثل له با جدتث علد اتفصال الروح عن اسد؛ اي ان انتأمل الفلسفي برس إلى انفکر مر وا لے 
الروساتي الخالص الذي يحل في الحسف بعد التخلص من أدراته الغاسدة. إلا آن ثمة فرقاً بين لتاملینء 
ويتمثل ف آنبناء التأمل الفتسفي على الحدس الياشر لا على کلمة الوحي از الذيني ؛ وبحبارة 
أوضمء يبد التامل الفلسفي منطلقه في الانسان ذاته. ولذلك ماوسه اليينان مند البداية الأولي 
للفلسغة. وكا يغول ليو ستراوس» فزن الیأمل زالیونان) مد الیحث ار في الاضیاء وبداياتها 
ومبادثها أي يحدث قطيعة مم الدليل الذيني . . 

من هذ! اثنطلق ادن نتبین آصالة التأملات الديكارتية. نقصد إيحاءها بأننا لا هکن ان نتعلم آي 
شىء من الغيرء سواء كان هذا الغير شخصاً أو عادة أو سكاية أو أثرأء وتوظيغها للتأمل بهدف الببحث 
!لحاس عن الأصالة الذائية وجعلها تنزل من تبرية الأنا وتصوراتا منزلة التفكى والتشبر. 

موذج الفلسقة الشعرية 

آر یکن الفلاسفة المتقدمون على سقراط واعین غام الوعي سالة القول الفلسفي من حیث بط 
تدوینه وکتابته. تذلك اکفوا بأن البسوا إفكارهم القوالب التعبيرية التتى كانت سائدة في عصرعم. وٹا 
کان الشعر الملحمي ديوات اليونات الذي پژرخ لخدواتپم ويدواتيم . والذي ند عرویاتیم وعقائد هم ء 
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عمد قيتاغوراس وبارمنيدس وأمہاقوفلیس؛ وغیرعم کٹیں ای إلحذو حذو کبار شعرام الیوتانء ُمثال 
عوميروسى وهيريودسىء وذلك بلظم «قصائد فلغية» عل المنوال الذي كان سائداً في أيامهم. وهكل! 
نشأت القصيدة الفلسفية في جتسم قائم عل ثقافة شعوية تعتمد على الذاكرة وتقوم على الحفظ والرواية 
الشفهية. وإذا لم يكن تاریخ الفلفة قد حفظ للا شيا سن أشعار فيتاغوراس الفلسفية؛ فإن يد الزمن 
عفت عن قصائد بارمتيدس وأمباذوقليس . إذ حفظ لنا عن الأول قصيدة شهيرة ثقم في مطلع وقسمين : 
قسم يدور حول ا حقیقة وقسم حول «الرأي». کہا حفظ لنا عن الثاني أغأي تطهيرية وئلاثة دواوين قي 
الطبيعة وقصيدة طبية؛ وقد وصلنا ٦٥٤‏ بيثاً من جیع آثارء. لکن ههنا مسالة طرحت عنذ القدم 
ومفادها ما يلي : من العلوم ان الشعر یعتمد بالدرجة الاویی عل الصورة الشعرية وان الفلسفة تة تقوم على 
القهوم اجرد :+ ومن اللوم ایض أن الصورة مره بالسوس واب الفهوم مرتبط بالمعقول ‏ حص 
الامر إذن أن عاولة كجابة الفلسقة قصيد! کمحاوثة تربيم الدائرة» آي امع بین مضمون جرد وشکل 
عسوس: ما پفرضی عل القيلسوف الشاعر آن بظاهر احد الطرفین على الاخحر: وهو مطلب ریز 
تشهد عل ذلك الملاحظات السلبية ألتي ل یشوان تقاد الیسرتان عن إسدائها تجاه أعيال بارعتيدس 
وأمباذوقليس . فهذا پروقلس یقول عن بارمنیدس الذي جنح ژل تغلیب الضمون القلسفي عل النظم 
الشعري : دلقد بلغنا آن بارمنیدسی نظم فلسفته فصيدة شعریة. فضربنا الیها نستخیر الشعر فیهاه 
لکنناء مع الاسف: لى نعثر عليه قط . ولقد اسعقر نظرناء بعد تقليب الأمر على جميع وجوههء عل أن 
بارمتیدس وان کأن قد ارتفی الشحر آسلوباً للکتایة لم یکن یحقل اُبداً بتهذیب القول فتشذییه » واما 
کان کل همه التعبر عن أفكاره في دقة ووضوح٤.‏ . ويضيف بروقلس متسائلا : وبعد هل چکن اعتبار 
قول بارمتیتسی : *الوجود موجود والعدم شیر موجوده يتأ شعرياً؟ اين الشاعرية في هذا البيت؟ وهذ؛ 
سامیلیسیوس (سمبلیقیوس) یقول عن أمبانوقلیس الني فضل الشکل الشعري عل الضمون 
القلسفي : : و«لحله من الضحك ان تصف البیحر فتقول: وانه عرق الارض» وان نعتقد كا مال إلى 
ذلك آمباذوقلیس» بأتتا فثنا شيثأ دقيقاً وأضسا. إن من يعير عن عذه الفكرة في صورة شعرية يكون قد 
وق الشعر حقه. ولکنە من عذہ ا حھة ذاتہاء یکون قد آخل با یقتضیه العلم ال حق بالطبیعةہ ۔ إلا ان 
سامبفیسیوس مم يكن الوحيد الذي عاب على أمباذوقليس اللجوء إلى الكعر في التعببر عن آفکاره؛ 
قهذا العئم الاول يقول عنه الثشىء نفسہ فی کتاب الخطابة ؛ إذ ياخذ عليه ميله إلى الصِيمٌ البلاغية 
الصنعية والتباسن لغته والؤفية؛ . 

إلا أن هذه الانتقادات لم تكن لحني الفلاسفة عن نظم قصائد یعبرون فيها عن أفكارهم . وبينة 
ذلك آنه وعم تجاح أرسطو في جعل اخطاب الفلسفی یتخذ من حیث غط تدویئی صورته الرسمية 
الي عر فا سپا غيبا بعك ء» أي صورة خطاب نري حجاجی ؛ فان تاریخ الفلسقة شهد عاولات لثتمرد 
عل ترسیم اشطاب الفلسغي > وذلك ينظم القصيد. ولنا شاهدان عل ذلك: أحدهها قديم 
(لوکریٹوس) والآخر حدیث (نیتشه) . 

ان ٹیتوسی لوکریتوس کاروسی 1.0۳۵0۶ (۹۸ ہ٥٥‏ ف .م مهو افضل مثال عن فیلسوف آشتهر 
جلف واحد؛ غلقد قضی القسم الأکبر من حياته المضطربة في إعداد وی ء قصیدة واحدة طويلة في 


ے یه 


طيبعة الأشياءء كيا قضى السنوات العشر الأخيرة في كتابتها وتيذيبها. ول یفرخ متها حت بعد آن واري 
عثيانه التراب . . وإذا كانت قصيدته هذه تعد إحدى روائع الأدب العامي » فإن هذا لا مدعنا من أن نری 
الأهمية الفلسفية لقصيدة تقم في ۷۱۲ بيتأ من البحر المسدس مخصصة كلها لذكر شمائل الأستاذ أبيقور 
والتبشير بالأبيقورية ولا سيا بالطبيعيات الذرية. إن القصيدة دن الضخامة منزلة اللاحم آلیوناني 
لكبباء كيا بقولن سارتون.؛ وملحمة من ملاحم القلسقة العتميةو لا وملحمة أسعلورة: ؛ أي #متحية 
آفکار» لا وملحمة آفعال». لا آن ههنا مسالة احری: وهي أن لوكريتوس وظف الشعر خحل القولات 
الفلسقية الأبیقورية مستساغة لدی عامة الناس؛ فالناس بطشون ال القرل البی على الخيال 
واسافرافات الشعبية . وهم یکونون مستعدین إذا عا كتب المذعب الأبيقوري كتابة شعريةء لتمثل هذ! 
الذهپ الذي یقضی بتسحصیل اثلذة والسعمادة ودنم مضار الا والتعاسة وعذاب النفس الثوامة. 


إن سعي لوکریتوس [ل توسل الفول الشعري بغاية إضفاء طابم شعبي على نظرية أبيقور كان 
من بين الأسباب الي حلت بفياسوف حدمت كنيتشه للاحتجاج ء ٠»‏ في اكتابه : : نشأة الفشقة؛ عل مثل 
هذا التوظيف المغرض للنظم الشعري؛ إذ عاله أن يغلل الشعر وخادماء الفلسفة وألا ينفتم الغلاسقة 
على القول الشعري إلا لأجل احتضانه مجدداً في القول القلسفي . والخال أن نيتشه تخرج عن هذا 
التغليد الألوف الذي اعتاد من ضلاله الفلاسفة القدامى اعتبار الفلسقة تعبيراً عن والكل المطلق», 
والشعر تعبيراً عن والذاي النسبي». فلقد جعلهها نيتشه يتعايشان وإعتيرهما جرد أدوات تستخدمها 
وإرادة القوة» الي توجدء في نظره كيان کل کاتب. ومعنی ذلك آمبا لا بوجدان قي ذاتهيا أو عن أجل 
ذاعماء وإغا بوجداك من جل غرائزنا وهراداتنا وحواتجنا البيوتوجية. لذلك يقول: هلا تثق أبدأ ف 
قخرة ةلم تنش حرة طليقة . . . لاا تثق في فكرة لم تشارك عضلاتك في الاحتفال جيلادعاء. إن هله القوئة 
تشخص سل تصور نيتشه لفهوم الكتابة الفلسفية؛ هذا التصور الذي مجم الكتابة تعييواً عر اسف 
وتوتراته لا لساناً حال الروح المريضة العليلة. وتعل هذا التصور الجديد يفسر لنا سبب قفز نيتشه على 
ثلالة وعشرین قرنأً من تاریخ الفكر القلسفي الغري لیعود الأدراع إلى الاصولء؛ أي إل بداية الفلسقة 
وإ صیخھا التعبيرية الاو : القول 27 زالشذرة) ء والقول الشعري (القصيدة) . كا جعلنا ندرلہ 
أبعاد إقدام نيتشه على تأليف كتاب يخلد تجربتي بارعنيدس وآعبافوقلیس اسیا هكذا تكلم زرادشت 
وضمته منحى شعرياً غتائياً عاماً وقصائد متبثة هنا وهناك فى ثنايا الكتاب . 


لقن اعتير كتاب زرادشت تام شعرياً وتبوءة ديئية تیخلنه! بعضی الاقخار الفلسفية . لكن دعنا 
نتساءل مع أحد أبرز قراء نيتشه : هل وأشعار نيتشهع حقا أشعار؟ وعل کاپ زرادشت بندوج ضمن 
[طار فن الشعر؟ الق أنه ُذا سح ان هایدجر اعتم آن القراءة الاحادية لکتاب زرادشت: والي تنظر 
له ام كتا شعر أو كمؤلف قلسفة وفكرء قرأهة مغلوطة فإنه نبه ی ضرورة الاستعاضة عن هذه 
القراعة بشراءة مرحوسة ترى في «آشعار نیئشهه فكراً وف «أفكار نيتشده شعرا . وبيانه في ذلك أن كل 
طريقة في التفلسف هي » معنى من المعانيء شعر إن هي استوفت شرط العمق والصرامة؛ فس على 
دك ایض الشعر القوي اشزل الي هو فی حقیفته » حكر وفلسفة . اذا آجرکتا هذ! الاععبار ثبینا معه 
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أن كتاب زؤرادشت كتاب شعر رغم أنه لا يمي إلى فن القول الشعري » وإنما ينتسب .. قبل كل شي» .. 


إل القول !اعلسفي . 
وار هان 


وف 


الفصل الثاني 
الحب في زمن الحداثة 


تقلايم , 

ار مع تيكلاس لومان. 
حوار مع نيكلاس 
ب صضصمیمة : مناظرة ا حب والعقل . 
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من الأثور عن قايدروس أنه اشتكى, في عماورة المأمبة الآفلاطونية: من عدم أكتراث الشعراء 
بتقريظ إله الخباء إبروسء ومدحه با مجلّه. فهو یقول: دنه لامر غریب. یا ارکساك آن یتفیی 
الشعراء في الأناشيد التى آنشدوها والملاحم التي آیذعوها عختلف انواع الاغةء فلا نجد منهم ولو 
شاعراً واحداً یقرظ یروس الاله الیجل ذا المظطمة والقوةء(۱). من انائور ایضا ان الادب الإنساتي 
شهداء مت تاریخ تنك الشكوى ولرجا قیلها د اض .ارات غير الأوروبيبة» ااا متزابہداً سپڈ! 
الوضوخ ع بحیث ٹم تخل دواوین الشعراء وروایات وس حیات الکتاب من التغني باب والاحتقاه 
باسوال الحشن واطیام. وبطييعة اخال, كات من | انعكاسات هذا التوجه أن صار الب حكرا على 
دیاء پر نویه خجباند ویشخصونه مسرحیات و وینو نه قصصا وروابات . غير أن اجس التاظر ق 
هذا ائتٹن یفاحظء للوعلة !وی انفصال عشق الآدياه عن إشكال الب إلى كان مجياها الرجل 
العادي ؟ فكاأن هذا البوت الشاسع بین ہی الادباء والحباء العاطفية للناس ‏ بل حرجه آن السرجل 
العادي وسح ضس عاجرا عن تثل مضامین المسائف الأدبية وتفقه أغراضها. أكثر من عذل ذهب 
الكتاب إلى حد التغني باشكال الحب التي كانت تحياها صفرة القوم وعليتهم من ملوك وأمراء وحاشية؛ 
فوجدوا في الثوارق الاجحياعية مرتعاً تتخصیب غیلتهم رغم ما اصطنعوا. في الظاهر. من عدم بیز 
بين «الأمير» ودالرعيةة. وإذن كان الرجل العادي يعيش حیاتہ الخرامیة على كيفه وهواه بعيداً عن 
استیهامات الشعراء وشیالات التصاعی ‏ وان له جيه اقا مثلہا کان لعلیة القوم والادیاء حبهم 
اقاص . وقد إستمر الوضع على هذه الصورة إلى أن بدا حب والدساءه أقرب إلى الارض منه إلى 
الاه فوصفه بعضی الکتاب ب «السوقیه‌ی کبا بدا حب الادبای. في مقابل ذلكء متطلعاً إلى السياء 
مشرئباً زلیها لا تکاد قدماه تطاً الارض ولا تستطیم آن تبرح برجها العاجي حتی وصفه الرجل العادي 
ب اس اللثالي» ‏ 

وها زال الامر عل هذه اشال من شکوی فایدروس إل القرن العترین حي أمذت 
السوسیولوجیا وآلسیکولوجیا نتنازعان الادب فیا انتزمه واستکره: فجتستا إلى قصر النظر على وصفب 
اب با هو فبه وتحلیله علی ما هو علیه, وتجنبتا الوقوع في شر له التحدید اللمعي الّي یعتبر اب من 
زاوية آسحادية !بانب ها جمنها لا پعتران الب الا من سحیت هو ظاهرة [نسانية ذات أبعاد.اجت‌اعية 
واعری نفسية , وثقد أفرز عذا الاعتبار استحضار م۔آٗلتین اثنتین : تتمٹل الاول فی اذ ا حیاۃ ا حمیمیة 





Platon. Le banguet, Trad., Motors ei notes par Emile Chambry. Paris, Garnier Famrbarion. 194, 4 زا‎ 
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لک فرد أو فثة أو طبقة في الاعتيار» كيا تتمثل الفسألة الثانية في الإيقاء على إمكانية أذ تحلیلات الادہاء 
بعين النظر. وهذا يعني أن الدراسات السوسيولوجية والسيكولوجية لم تكن تتهمل احاسیس الرجل 
العادي أو عواطف العاشی الأديي؛ أي أنبا 0 تكن لتميز بسن «حب السوفةه ووحب الصفوءه وإٹا 
وضعت الكل في كفة ونحدة معتبرة غضاء الواقع ومتخیل الشاعر أمرين غير منفصلين. مقابل ذلك» 
بد هاجس الدراسة العلمية لظاهرة الجحب يسيطر عل لباب البصاث إلى حرجة أننا وجدنا فرويد بقول: 
وثقد ترکنا لحد !لان آمر معالة الشروط اللحددۃ لنشأة الب إل الشعراء (.  .‏ غير أن افحص 
العلميٍ الدكيق عن عنم الظاھوء ينيهنا إل وسود خثل فيا أستخيرناه عنيم وافتناء ثم یضیف 
متسائلا: جال من الوقت بعد لحي یاج العلم زسام الباهرة في هراسة عا يتصبل موضسوعات 
اسلمب؟ ٩۳۷‏ , 

یتین ا سلف إن اعتیاد القاربة السلمية ی دراسة ظاهرة اب لا یعیی البتة التقلیل من الدور 
آلاجتياعي والتقافي فا کتبه الشعر اس كيا أنه لا يقوم على استصخار حجم الأثر الذي !سحدثه تراث الأدب 
5 القيم الاستاغيةء خصوصا فيا يتعلق بستوی تشكيل :دلبل اسب وبعد» 0 يود انتحار 
الماشق الفاشل فیرتر ۷۷۰۳۱6۲ ال انتعار آلاف الشياب بعده؟ وبالتايي لم يكن لكماب جنوته 
60 لعنون ب الام قبرتر وقم على حياة العشاق؟ إن تبي القاربة العلمية لظاهرة اب دفم 
العديد من المختصين بمجال العلوم الإنسانية إلى الاعتيام ببذ! الوضوع بل إن العلوم البيولوجية نقسها 
لإ تخل من هذ! الاعتيام » وإن كأنت متطلقاتها في ذلاك علمية محضة . غير أن ترسيخ هذا التشلبد أتى». في 
الحقيقة. على يد العالم الألمأني جورج زعل آہ مس5 وعمع6 رمم ا _ ۱۹۱۸) الذي بعد آول من 
لفت اتتباه علياء الاجتاع والتفس ال الاهتيام السلمي بهذه الظلاهرة. وقد اشتهر هذا الما بإصغائه 
الشديد لريقاع الغلواهر الاجتماعية قِ الملجتمعات أثقريية ا إذ داب على ألا يقيم فاصلا بين ما 
قد نحٹرہ موضوعاً سوسیولوجیا هاما وما قد تعتره موضوعا تاه خخالفی بذئك من تقدمه من علياء 
الاجتياع الذين اعثادوا انتقاء الظوآهر الاجت‌اعية وقییز ما «یستحق» منپا اثلراسة ما لا «یستحسق» 
ذلك . یقول زھل ذا الصدد: إن جمیع الظواھر ؛لاجتماعیة تستحق الشرأسة والبہحٹ دوت استناء و 
انتقاء آو مفاضلة . واینداء من سنة ۱۸۹۲ إلى حدود أواخر العقد الأول من القرن العشرين اتكب زيمل 
على تناول ظاعرة ا حب تناولا سوسیولوجیاء غا اقرز جموعة أبحاث ثم تجميعها في مؤلف رائع يمل 
عنوان فلسفة ا حپ. ويدافم الباحث في هذ! المؤلف عن أطروحتين متكاملتتين؛ تقول الأطروحة 
الآولى : إن ما ير ظاهرة ا خحب می الْجتمعات ا۔لمدینة عو استقلا لا عن الأخلاق؛ یقصد استقلاشا عن 
کل ما له علاقة بمفهومي دالأنانیةء ودالفيرية» الا خلاقبین: فبينا تلتقي الأفعال المرتبطة عبذين القهومين 
في غاية معلومة. وتشترك على تعارضهاء في ابتغاء مقصد معين؛: سواء كان هذ! المقصد في صالح 


)¥( چالع*! عق لمج" . عييه صعصديم متب ۰ ۶ے عا صلم مجعم ها د دعسمٰاعظاغعممت. ےا/×حصد تہ ص۸ ۔احت۲ 1ة صمٗەادئمچنڈ 
mika par Denise Berger, Jean Laplenchs et Callaboratears. BIDI. ûe la psychanalyse, Paris, ۰,‏ 
-47 .م 1959 بالعريية: الحياة الحنسية. ترجة جورج طرابیشی۔ بیروتء دار الطلبعةء ۱۹۸۲ . 
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الذات «الأنانية) أو في صالح الغير (الغيرية)؛ ینفرد ا خب من حيث هو جلة احاسیس وعواطف: 
بطظرح مسالة الغايات والصائح جانباً. 

ولٹن كان يقترض هذا التوجه التسيز بين ظاهرة الحب ومجمل الظواحر الآخری التي تقاريها أو 
تحالملها. فانه لیس بعد أن يكرن الهدف می دك کله الرد عفی ما ذهبت الیه ؛لدرسة الوظيفية حپن 
آستشت للحب وظیقة اجتماعیة: تشھد عل غائیته وتختزلی في النبایف» ال جرد هوی ضرروي خصول 
التوائد داعل الجتمم . اما الاطووسة الثانیة فتهدف ژل وضع الاصیم علی الفارفة اثثبرة في ظاهرة 
الب » نعني التناقفى الحاصل بين مأ يطليه المجتمع من تحاب اثنين وما تؤول إليه العلاقة الغرامية بین 
هذين المتحابين أنفسها. وبيان ذلك أن المجتمع لا يسمح بقيام علاقات غرامية إلا لهدف أساسي 
ووظيفي هو ضیان استمرارہ هو ذاته: وذلك عن طريق ما يفرزه !لحب من زواج وتوالد. واخال أن 
المي عندما تتمکن تاره من قلبي المتعاشقين » یتجاوڑ مجرد العلاقة النقعية الضامتة لاستمرار النوع » 
ويصيعم عاطفة مستقلة بذاتبا لا يأتي فيها التوالد إلا عرضا. ان نسبة غريزة التوالد ٍل الب كنسية 
الإبداع الفني إلى الطبيعة إو كتسبة الدين إل إحسامي الرغبة والرهية. وبكلمة واحدة: الب عاطقة 
نبيلة تتجاوز ادف الأساسي الذي يكوت قد وضع لاء تقصد البحث عن بناء عش لوضع الأولاد. 

وزذا کات زیل ارل عام اجتياع لفت الانتباه إلى البحث السوسيولوجي فی ظاهرة والحيه فان 
ٹیکلاسس لومان ۸۵1002011] ٤1٥٥‏ جدد النظر في! ذهب إليه مواطنه باستلهام أحدث المفاهيم العلمية 
الكفيلة بإرساء منظوره الجديد على ركائز متينة. ولد عذا العلامة سنة ۱۹۲۷ ممدینة بلومنبرغ (آظانیا") 
وتابع حراساته العليا في الحقوق بجامعة شريبورغ: درس السوسيولوجيا والإدارة العامة بجامعة 
عارقارد» كيا شغل عدة مناصب إدارية وتربوية. وفی ملة ١438‏ عين أستاذ علم الاجتياع ببجامعة 
بيقلد 836614. ولومان هو أحد كبار علاء الاجتاع وإبرز منظري اللجتمع الأآلمال المعاصر؛ تري في 
احضات الإرث السوسيولوجي النحدر من ماکس ڈیبر ہت 5ا۷ ×ھۂ ( ۱۸١‏ -۔ ۱۹۲۰) التاثر بعلم 
الاجتهاع الانجلوسکسوني؛ کیا حظي یامتیاز الانتماء لی جيل من السوسيولوجيين الذين شهدوا معأ 
السنوائت الأول يلاد السوسيولوجيا الآثانية, والذين وحدت بينهم قضايا العصر التى استاثئرت بأهتيام 
الباحثين الألمان كقضية الطبقات الاجتاعية رقضية الدمموقراطية ونظرية المجتمع الصتاعي ومسأئة 
الحدائة الا جتیاعية والتحديث السيامي. آشتهر لومان كذلك ممجادلاته الساخحنة مم أعضاء مشرسة 
فرانکفورت في السبعينات. خاصة مجادلته ليورغن هابرماس أصغر أعضائها سناً. وأھم ما ميز هذه 
الملجادلا'ت دفاعه عن تصور أداي ووغليفي للمجتمم لالش تصور عدرسة فرإتكفورت التي م تستطعے 
في راید التخل عن مفهومها الكلاسيكي للمجتمع» بحيث غفلت عن ‏ میة الامتفادة من الثورة 
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العلمية العاصرة خاحصة مجائی السیبرنطیقا وا مندسة الورائیة في تحفیل ظواهر المجتممع . وتعل هذا الآمر 
هو ما يقسرء في نظر لومانء فیام تصورها للمجتمم عللی مفاهيم «ميتافيزيقية» عتيقة كسمفهوم «النزعة 
الإتسانية» ومفهوم والقيعة: ومفهوم «المقلانية» وومفهوم الذات». 

لقد طمم لومان إذن إلى بناء نظرية أسماعية كفيلة باستيعاب ختلف الظواھر الاجتماعیف: کما 
سعی من وراء هذه النظربة. ال أطلق عليها اسم «نظرية الأنساق الاجتياعية» -ؤيزة قعل 1860216 
tême soca‏ زنل فهم وظائف وتطورات ختلف الأنساق الاجتیاعیةء رغم تعقد هذه الوظائف 
واستحصاء منطق تطورها علی الدارك والافهام(* علی اساس اعتبار ترمان اثجتمم ممالا مکوناً من 
آنظمة صفری ععتضعوه - ددع3 آهها تربمة: نظام الاسرق ونظام السیاسة ونظام العلم ونظام 
الاقتصاد. وعي أنظمة تتوفر على شيفرات أو دلائق تلتواصل مملامءتستتوبورم عل معلومت ؛ أي أت 
كل نظام من هذه الأنظلمة الصغرى يقرم عل لخة تواصلية شخاصة . هذ؛ من جهةء ومن جهة أخري» 

هذه الأنظمة على تعبيرات رمزية يرمز فيها الحب إلى نظام الأسرة وإحياة الجسيميةء كما ترمز 
السفطهة إلى الحياة السياسية والحقيقة إلى إلحياة العثلمية والال ژي نظام الاقتصاد. ویطبيعة لاد م۸ 
يفت لومات أن يسبل » ذا الصدد. نفاعلا متبادلاً بین هفه الوسائط التواصئية کتفاعل السلطة والال 
آو ما شایه لك . 

إِذ! كان لومان قد سعى إلى بناء نظرية عامة في المجتمم فإن ذلك لم يثنه عن التركيز على يحض 
الأنساق الاجتاعية المصغرى وتحليل متطلقها. وهكذا انصب احتیامہ في الستوات الآخيرةء على مجال 
إلحياة الحميمية. ولقد توخت بحوثهء في هذا الصلدء إنشاء جنيالوجياة*» لخطاب العشق. ولأجل 
تحقيق مرماه عمد إلى تحليل متن هقل من الآدب الرواتي القرني والإنجليزي والإيطالي والآلماني 
المكتوب في الفترة الممتدة معأ بين الفرنین السادس عشر والتاسع عشر. وتظهر هذه اخنیالسوجیا 
أن المجتمعات التقليدية لم تكن تعرف حياة حميمية بین الأفراد بسبب تمركز حياة الفرد حول ا۔لماعة + 
أي أن الضرورة الاجتاعية وطبيعة التنظیم الأسري كانا يستلزمان افتسام عله الحياة مع الغير. 
ويكفيناء في نظر لومانء أن نطلع على الأدب المؤلف في تلك الفترة حتی نتبین مدی لدانته للطایع 
اللاعقلاني الذي کان يسم العلاقة الغرامية» كيا يمكئناء من الجمهة نفهاء! أن نفهم الأسياب التي 
جلت الناس عل وضع دلیل ایا احميمية خارج موسسة السزواج الكرعية؛ أي خصارج النظام 
الاجتاهي القائم . وابتداء من القرن السایم عشر احذ الوضع یتغير وتاسست دلالية جديلة للحب 
أطلق عليها تومان سمة وموی نشب ومتعمدظ - ×0ہحصھ]؛ غلمد تم القطع : » في تلك الغترة» مم ما 
کان پسمی باب العفیف, كيا كفى الناس عن اعتبار العشت غير العذري فسقا۔ وما كان كذلك أن 
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يكرت كرولا أن عرف مفهوم «الفرده ودالفردانیةه اغتناء قي الدلالة: بحیث غد! احساص الفرد بذائه 
حاداً وقوياً كأقصى ما تكون الحدة والقوة. وقد نعجت عن هذ؛ التطور آمور عثبرة أ*مها استعادة العشيق 
شريته في اختياز ممشوقته وفكن الراة من لحني مشيتها نا لکنء وبالرغم من ھذا 
التحول فى تصور ودليل الحمس»ة*؟: بقيت نظرة الناس إلى اللياة الزوجية كبا كانت عليه في السابق ؛ 
بحيث نم ترق ال المستوى الذي يغدو معه الزواج ذاته دليلا على ا حب واظیام؛ غلقد کانت مغازلة 
الزوج ثلزوجة قعلا لا مستی له| وعن ثمة بقى دليل ا حخب مرتبطاً بالملاقات الخارجة عن إطار الزواجء 
ما جعلهء في التهاية . جرد هوى إن لم نق هوى الأهواء بعينه . ماذا كانت النتيجة إذن؟ لقد حکم عل 

لحب أن ينفلت من عفال التواعد الاجباعية. كنا حكم عليه بأن يتمرد على الضوابط الاجلاهية. 
فانكشف منطقه أمام الأعين وغدا علامة على الجموح والإفراط ورمزاً للخروج عن ال جحموع والصراط؛ 
وكانما عو دفم إلى ذلك دفعاء فجاءت روايات ذلك العصر تصور ما انبث فيه من تناقضات انجلطت 
أطرافها إلى الخد الذي صار يقال الب بالإضافة إلى الاستشهاد. والعشق بالاضافة ال العاتای 
والحوى بالإضاقة إلى العمى. لكن سرعات ما أعلث تنشاء في القرن اللامن عثرء دلالية جدينة 
للحبي9© اقتضت أن يرتبط العشق بالعواطف ا خاخۂ والأحاسیس التجررۃة من أعراف الجتمع 
وقواعدہ بدا حب علامة على الاحساس الذاي والشعور الفردي افتوسد الذي لا خلو من طیش أو 





4٩(‏ يقصد لرمان بهذا المشهوم : «القاعدة الى تسنبا ثنا ثقافتنا والتی تدل عل کيفية تصورنا للملاقة الخرامية او [قامنها آو 
عق ما يمكن أن تتحظره منها ونسطابه» (أنظر نص المواع. ولقد آثرنا ترجمة هذا الصطلم؛ أي عهمم ما 
فتاھ ہہ یی اليم ثظرا لارتباط تنظ «الدئيل» في اللغة السريرية ينلسى الذي قصد إليد ثومات؛ ای 
جموخ انقراعد اثتی ترشدلا إلى كيفية إقامة علاقۃ غرامية واحفاظ عليهاء ندل دالدلیلء المری عل ما يرشن ویوجّه, 
اء فی اسان ابن عتظور: «والدليل : ما يستدل به. ودله على الطريق يدنه ذلائة ودلالة ودلوثة . والدثيل والدليق : ما 
يدلاك»؟ قوق اقلفظ العري القصود العجمي وزاد عليه بلاغة بأن دل على الحب. ورد في لسأن العرب: دقال ابن 
دريد: أمل عليه: وبي ممسبته فأفرط عليه . والدالة: ما تدل به عل يمك ذ, . .ع ودل اثراة ودلاشا: تدئثها عل 
زوجهاز. . .) وامرأة خات دل اي شکل قدل بهه. واخسافب صفحب اٹلسان فی مکان آخرء عدل بالغارسية : الفؤاد, 
وقد تكلمت به العرب وسمت به اكرأة» . 

ومن اذسٹوع ات عقهرم «الدارل 4 الذي أعتمنه لومان سهناء ترتبط في الثائيات وعلم التواصل العاسر معني 
حامس هذا تعریفہ: ءنظام عن الرموڑ والشارقت يكون القصد متہا نقل معلوعة او غميرة من باعث إلى متلق». وقد 
استندم لومان مفهوم اتدلیل بیذا !نمی وکان قصدہ بذلك أن یتچاوز تنلول ا حب من حيث عو إحساس غردي أو 
انقسال خاي إلى تناوله كدثيل رمزي عبچاامضصره علامت يدل على نظام العلاقات اشمیمیة داشق الأسرة؟ أي عل 
جمموع القواعيد الي شیر ال الطريغة التي يرتثيها المجتمم لإقامة علاقة ترإصلية حميمية بين الأفراد. ومكد! يظهر أن 
وخلیقة ہدثیل ا حبہ هی ان یساعد الناس عل قلق احساسات وعواطف مطابقة لضرابطه مائلة ذراصفانه وقراعد ؛ 
إذ بدون تمكن النامى من دليل تب لا مء سب ما ذهسب ژلیه الانیب الغرنسي ااروٹشوکگو+ ان یر کو سر عا 
يكابدونه وحقيقة عا يشعرون به حى وإن كانت آحوال العشق بهم مستبدة ولواعجه بهم مشتعلة , 

(۷) يدعي عى! المبحث ب سہاتطیقا اہو ادوص[ عل تحص وقد ترجا ندقیتاء ب ودلالية افبع؛ 
وتقریباًء ب دحراسة مدارك وأثهام الئاس لذليل الحب». وليس يغرب عن ذمن القاريء أن هذا المبحث بختص 
بدراسة «لفمانيه ورالدلا لانت التي يعطيها ازتامی از-ساساتهم الوجدانية علی ضوه عوائد البتمم وتبدلانه . وقد 
عمد ونان في کتاب هوی اب زی حواسة تطور دلائية امب من القرث السادمی عشر پل القرت التاسع عشرء علق ہے 


YA 


نزق؛ کیا اعذ اغیام یتخلصی من اصناف المراقبة الاجتياعية ويتملص عن توابعها اي ما تحویه من 
قيود وضوابط وموانم فجعل هذا! التخلمی يقترن» من جهة. بالعودة إلى الطبيعة ؛ وبرتیش من جهة 
ثانيةء بمدلول البراءة الأولى الأصلية للإنسان ‏ بقول تومان مپذد! الصدد: «لقد شهدت الساحة الآدبية 
سوایی ۱۷۰۰ ظهور روایات تصور آببلالا یعدون افوی الدي یضطرم في نفوسهم جزء! سن طبیعتھم 
الخناصة. بحیث لا يمكتهم الاستغناء عنه؟ ابطالا یشورون باسم اغياة الطبيعية ضد ختلف اشکال 
القوانين الأخلاقية والاجتاعية. وإذن لا غرابة أن یکون اب اخر الطلیق قد انضرط ق مهاجمة 
ا مجتمع والتحرر متهء ڑھوی ا حپ. ص : *157). هكل جحت النرهة الرومانسية الائانية قٍ فرضص 
مبدأً «الفردائیة»» کیا عکس الاأدب الرومانسی اتتصار تاکید الذات ضد حضورها الاجتماعی والتزامها 
الا خلاقي . ويطبيعة +؛خال استتیم کل دنك اقتران اب بالزوام, فغدا الزواج حباً والمب زواجا. لقد 





مد ضوه تطور للمجتسسات الأوروبية. على أنه يشيرء ف مقدعة المؤقف. إلى أن عتم الدلالية ترف عن نظريتين امنتين ها : 
ہنظریة سوسیولوجیآ المعرقة» وونظرية وسائط التراملة. خقی بتعلق بالنظریة الأول+ محمدد ثرمان دلاٹٹھا يكونبا 
دراسة حركية الجتمم؛ اي حراسة الجتمم قي تبدلانه وفولانه » يعر يري في هذ! الإطارء آن آهم حول شهدته 
الیجتمعات الا وروبية ما کان فی مختصف القرن السابع عشر , حين تحولت هلم اتجتمعات من مجتمعات أرسغراطية 
ی #تمعات بورجوازية ١‏ أي بتعبیر لومان نفسه . تحولت الجتمعات #دوروية من جتمحات قائمة علی افتبایز الترانبي 
+ «اجتهها هناد «صناك تعصعمة 011 ه جام نعو5 إل #مسصسمات قائمة على التيابز الرظيفي «بوتتمء مع 21]8 < $1 
11۳0 یی باون الجتمعات الي تقوم عل نظام سن «الآنساق الصغرى غير ا لتکافتقیں ولي قم ١‏ 
من منه قهة بدا تراتي هو ما یضمن استمرار هفه الجتمعفت واستقرارها. كبا يعني بالثائية المجتمعات الئی تبتی 
عل «توزيم وظيفي لقانساق آلصغری بحیث تتوزع الیل فيها إلى تجالات حددة کالا قتصاد والسياسة ولضياة 
الیمیمیق مشختصی کل جاعة بشرية باداء وظيفة معينة داخل الجتمع + وتعتمد في ذلك على مدى كنبا من مقتاسه ١‏ 
أي على مدى تمکنہا ما أطلق علیه لومان اسم عتقلیل بلرمزي», فعدرلد أن الال دثیل الاقتصاد وأن الحفيقة دليللى 
اتملم وآن الساطة دلیی السياسة وال أب دلي الحیلة اشحمیمیة . هذا من نأحية؛ ومن ناحية أخري عمف لومان 
ف كراسة والمعاية المي يعطيها تناس او نله المكوية س رموز ودلائل + فن كن تكوت شاه المعالي مرتبلة 
بالإحساسات الذاتية (النظام النفسي القاتم في شعور الآفراد ووعیھم)ء وأكد؛ مقايل ذلك عل إنبا ترقط بما يشترك 
الناس فيه ويقصد بذلك النظام الاجتياعي باعتاره قاليا على التواصل . وعكذا يستصتع أن هذا التظام الاجتاعي هو 
ما ند للعتی التي يفسمئه النسی نا محیونه ویعیشوته ولیی آلسکسی. تك اب مقدعة اساسية من مقاعات دلائية 
اب لتي ترس تطور أفهام الناس للعلاقات القرامية ابتداء من أواسط القرن السابع عشر إلى حدرد القرب العاسح 
عشر. ولد أفرز هذ؛ التطور تولانت أساسية في تصرر التاسن تلحب نلمسها إوضم ما تلمسها قي تول دلالات 
الكليات والتعابير اللاغیة وا حکم والأمٹال الائرة ااتعلفة جال ژنشاء ؛اقول الخرامی وتدٹولہ. 

هذا فیا بخصس النظریة الأاول: أما قب مخص النظریة ؛كاتیةےفء قإن ثومان یری ان وسائط التواصل تتحکم في 
الأنساق الصخري مثل نسق العاثلة . ويذهب عذلناء في عذا الإطار إلى اعتبار الب حليف رمزياً يمينا بالكيفية التي 
يكن أن قق عن طريقها تواصل تاجح مم الخو ما ينغي هن الدب كوته إحساساً ذاياً صرفاً. ویڑکد آرمان في 
عذا السیاقء على أن السمة الأساسية الى یز دلیل ا حب هي کونه بشمیم الناس علي [قامة علاقات غرامية موغرة 
بغرته (منسوجة عبل متواله؟ ذ دون ما ای تسد یعجر الناس عن محرفة طبیعة إحساساتہم غیام افش ۳ 
کان غذا !لأمر من معیی؛ فإن معناء آن الب ظاهرة اجناعية مشتركة بين النأس تتحكم فيها شوابط عندۂ وقوائعد 
موحدة, لکن ما سند هله القواعد؟ وكيف احتدی ثومات إلى استناطهة؟ یری لومان أن الآدب عو العملة في تباط بت 


۷۹ 


صلر الئاس بمقتفي هذ! التواقق يتمثلون الحب باعتباره ضامتا لاستمرار النوخ البشري ٠‏ وساعتباره 
بس ۽ من هذه لهة نفسهاء پاستقرار العش البشري . ويعارة أنقي: قد افلح الزواج قی ان ہؤسس 
(اثترجان) 





= حلمل الب وذلك لسیبین عل الاقل: اوخیاء آن الآيب حظى دوماً بامتجاز الوصف الدقيق للعلاقات الفرامیة حش 
قیل : «زن الادب لاد اطویه؛ ونائیهیاء ان الادب کان حوبا السباق إلى الطائبة بتجدید إطار العلاقات الفرامیڈ 
ہل مترجیە أسسيس, الناس وتصوراجم طذه السلاقات. ال تود خبية امل بل شاتوبربان» رونيه #مع8 ؛ إلى لحباط 
جیل باکمله؟ (م) 


۳ پا 


ألحب في زعن الحداثة 


حوار مع تيكلاس. لومان - 


سڑائی: 

نلاحظ ان لدیکم حینا إلى الحب الرقيق الخالص الطاهر(ا» أقصد ذلك الحب الذي كانت 
تحياه الطبقة الأرستقراطية في القرتين السابع عشر والثأمن عشر . عل يعني ذلك إتكم أميل إلى القول 
بان التاریخ للحب؛ هوء في الحقيقة, ٹاریخ للیء افتقدناه الیوم؟ 
نیکلاس لومان : 

كلا. نأنا لم أقمء ف القیقت إلا بخط تاریخ تطور تلك العواطف الرفيقة الخالصةء والتي نم 
تكن نتوقع العثور عليها في جتمعات تعدء تسبيل قدية. وربا ذهب بي الأمر إلى حد القول: إئنيی 
فمت بكنابة تاريخ تلك المواطف الأشف رقة ورعافة , 
سوال : 

لكندا نلاحظ أن هذه الرقة صارت في عداد الاضي وأننا أصبحنا تنظر إلى الحب» اليومء نظرة 
بسیطق إن ل نقل أكثر بساطة من ذي قبل . . 
نیکلاس لومان : 

في الواقم» یصعب التحقق من الادعاء القائل إن الناس ينظروت إلى اب اليومء نظرة 
بسیطة . لکن: وکیف| کانت افال فان دلیل الب . أقصد القاعدة التي تسنبا ثنا ثقافتنا والتي تدل عل 
كيفية تصورنا فلعلاقة الخرامیة أو [قامتها أو على ما يمكن أن ننتظره منبا ونتطلبه ‏ هذا الدئیل؛ !۶+ غدا 
اليوم - إن صمح تعبيري الفظ هذا . مشاعاً مبتذلاء اي سهل التداول بين الناس ومشذبا من طایعه 
الا رستقر اي التخہويی . إن ما چب التنبیه الیهء ههنف» هو آن هذ! التسول ي تداول دلیل ا حب من 
خحاصة الفاصة اي عامة الناس |ما شهد فی الوفت نفسه - وعلی عکس ما کان متوقماً ‏ تنامياً في رقة 


(1) نشي عرضاًء ال آن تفظة «لرده تخت في النفة العربيةء جيم الصفات التي إشقها لوان با آسیاد: داب 
الارستقراطي 4 . یقول این لیم اامرزیةء قي مرس 23 بين ختلف ضر رب یې + ووآما الود فهو خالسى ايه 
والطفه وارقهء - زم). تلمزید عن التوضیحات انظر کتاب روضة گفحیین ونزهة الشتاقینء بروت. دار الکحب 
المسٹرتف بدون تاریخ [صذار: ص 1 4 . 


At 


العواطف لدى مختلف الشرائح الاجتاعية. ولعل الفضل في ذلك برجم إلى آزدياكد إقيال التأس عق 
امٰطالحة وتحمیم التربية الدرسية ووفرة آلحسحف السيارة. آکش عن هذا!ء يمكن أن تلمسء حى لدي 
الطبقات الدنيا في ائلجتمی وعیاً جدیداً ومتطوراً قی ان واحذ بالشاکل العاطفية وبكغية التعامل 3 
الغير؛ بحيث لا نغالي إذا كلنا إنه يفوق الوعي الذي کان سائد! إبان القرنين السابع عشر والثامن 
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تخس . 
سوال : 
هلا بوسعكم أن تحدثونا عيا یز قراءتکم تاریخ اسب عن بقيية القراءات ال هرحت؛ في 

حرسها لظاهرة الحمس هابة والطبياة الخنسية خعاصقف على عقد مقارتات بين الكيفية التي كان يتصور عها 
الناس ؟۔حیاۃ العاطفیة واطياة اطسية في القرن التاسم عشر والكيفية التی صارو! بتصورون پا هذه 
الحياة في القرن العشرین؟ 
تبکلاس ئو مان : 

لعل أولى الفوائد الي يمكن تحصليها من هذه القراءة ابا لا تقف عند. حنود القرن التاسیم 
عشر: بل هي تعود ميذه التصورات إلى مرحلة تأرجخية أسبق. وهذا يعني أنها تشذ عن غتلف التاليفب 
المعاصرة ألتى ركزت على القرن التاسم عثر لاعتبارات عدة. وإستطيع القول» بعد هذا التحديد.؛ إن 
التحديث الأكى لدليل ا حب إنھا طرح نفسه علی ثقافتنا أبتقاء من أواسط القرن السابع عشر؛ كيا أت 
مشكلة الخحياة الجنسية لم تطرح في القرن التاسم عشر کیا ذکرت: ہل قبل ذلك بقرن واحد؛. أقصد 
ألغرب الثأمن عشر. وإذا كان هذ! التظصی قد أفادنا في شيء فإنها هو أفاد في تبين أن مزايا السبر التاريضي 
في آغوار العلاقات ابلشية لا یکمن نی إظهار أن الفاهيم الستعملة في التأريخ لنحب وا نس هي 
ذات تاريخ طویل ملي» بالتحقیقات ومعاودة النظر وسسبء بل تحكس آيضا أن هذ! لتاریخ نقسه 
برتبط بانبیار جتمم اُرستقراطلی حکمه التبایز والتفاوت بین ختلف الطبقات الاجتماعیة . 


سوال : 

لعل الناظر في دعواكم يلحظ أنكم تطرحون نظريات التحليل التفسى جانباً. وهذا آمر يدفمني 
إل وضم السؤال التالي: هل غياب هذه النظريات» في مشروعكي يعود إلى أنكم كندتم مدعوين إلى 
تحديد دقيق لقاربة الوضوع على نحو استبعدتم معه ‏ بوصفكم عام اجتياع ب كل تداخل بين تنأولكم 
لظاهرة الحب وتناول التحليل الفسیی ج61 آم آنه يعودء في الأصل + ال کون التحلیل التغمى هذه 





(۲» می تلحنوم آن العالم النساوي سیشموند فروید ( ۱۸۵ - ۱۹۳۹) وف مقاربة علمیة في حلیل ظاهرة لغب علولا 
يذلك تباوز القصور إلذي امتري التصور الأدي الشهري ‏ یقرل ہڈا الشان: جلقد ترکنا ۔لیبد الان إمر معالحة 
الشروط المسدية تتشأة ثلب إلى الشعراء (. . .) غير أن القحص العلمی عن هته الظاهرة نبهنا إلى وجود لحلل فيا 
استخبرتاہ عنہم وافدناہ . لالشعراء ملکونء فی تظر قرويد حساً مرعفاً وقدرة خارقة على إدراك تبضات الروح 
المتيسة إلى درجة يفسحون معها في اللجال أمام لاشعور الماشق لکي یفصح عن ذانه. لکنیم لا یضیفون بذكت أي 
جديدء اللهم إذا ؟عتيرنا ما يضغرن عل موضرع أطحب من متعة جالية ونشوة روحية. إنهم يشهون إل محوير صورة ب 


۸,۸۲ 


القلاهرة إغا غداء هو ذاتهء جزها لا يتجزأ من تطور أفهام الناس لدليل ا حبء وباثتالی غدا جزءاً من 
موضوع بحثكم ذانه؟ 
ٹیکلاس لومان: 

ربا لزمتي آن ابدا جواي پالتوضیح التالي: وهو أنني لست محللا نفسیاً ولکن عالم اجتماع ۔ ویناه 
على هذا التوضيح تهدي أعتبر المجتمع في كتابي الذي نتحاور حوله والذي یحمل عنوان عوی ا حب 
متطلقاً وجالاً أحدد من شلاله] مرضوع أللب.. إن هذا الاعتبار هو ما يفسر كوي لا أعير أي أعتيام إلى 
ما قد يشعر به القرد !لواحف عندما يتملك !لحب قليه. ويعيارة أوضح. ليس مذار المسألة معطيات 
نفسية فردية أو رؤية شساصة للعاتم قوامها شعور الغرد الونسد المتوحد؛ وإنما مناط الأمر هنا إقامة جرد 
سوسيولوجي للعواطف الغرامية باعتبارها سقائق اجتياعية يعيشها كلى أفراد المجتمم طبقا لما يفرضه عذا 
الجتمم من تصورات مکنة للحب. وتلعلكم تطهمون الآن السبب الذي بعلن لا استوحي تصورات 
الیل التقسي» فضلا عن تصورات علم الفس عامةقء الا عن حیث هي عندي جزء من مدارك 
إفراد المجتمع لدليل الحب؛ أي من حيث هي قايلة لأن تستوفي حاجتهم أحيانأ إلى إقامة علاقات 
غرامية على أساسهاء فتكون الدافم إلى ما يبدو اليوم من ميل إلى استشارة اللحلل النفسي أو قراءة ما 
بنشر ويذاع عن هده التصورات في مختلف قنوات الاتصال. 


سوال : 

هل بإمكانتا آن نستي ما فلتموه آن التحلیل التفسي وعلم اللقمي آفاداکم في حراسة مدارك 
الناس لدئیل ا حجب؟ 
نیکلاس لومان : 


لست أدري ما إذا یصح الاقرار عتا بحصول استفادة قائمة نافدة؛ بل کل ما مکن اقراره. بهذأ 


= الواقع فیتفون بعضی عناصرعا وےملون البعض الآخر؛ وهم عضدعا یقملون ذلك یکوتون کمن یلا الضراغ 
بالاستيهامات «الخيالات . إن وضم هذا ؛لقصور في الاعتبار کفیل بان بجملنا ندرك مفزی التساژل انشهیر الذي 
طرحه فروید حین تال : وال حن الوشت يعد لكي باط اللي زعام الیاترة ي فحص موضوعات اقب؟». 
واتنء عمد فروید [ی عزل ثراة اب الاصلية عن فشوره السطحية. ورد غتلف دلالات +غب ای دلالة 
واحدة اُصلیة ھی ارتباط اخب با حنس؟ فا ا لحب عدهء إلا شكل من أشكال تعبير الطاقة انسية تللبيدية عن 
ذاع. ان عيارة عن تطفحات جنسية وقع علیها الکبح ومورس علیھا الکیت؛ فلذا تدبرنا چوهر لب هذ؛ قهمنا آنه 
لا قوم في النبايةء إلا عل وهم النسيان؛ تقصد أنه يقوم عل تجرد رغبة جسية متلقة . لکی. رف عقابل ذلك» 
عمد فروید إلى توسيع مفهوم الجنس لكي لا يظل مقصودا على نحل الاعضاء التتاسلیة» قاب اليا آشنسيه با لاه 
النفسیة ووحدما فی مفهوع جامع ماتم أطلق عليه سمة والحيأة انشسية الخنية» 6 الهتصععصطعيم هبا. وإذا كات 
فروید قد لجح إلى حل عا في إتزال سب من سیلثه الافلاطونية وقلعته اشالية إلى واقع اتتاس لعادیین. فانه ار یسلم 
من اعتراضات اثتقاد الذين عدوا تفسيرائه فظة وجميمة إدلالات اخب المثل ‏ للمريد من التوضيحات يكن العودة إلى 
جموعة مقالات خعصها فرويد لوضوع الب وتثرت ف كتلب بحمل عنوان آلیا2 الحنسیةء وتتطرق هذه المقالات 
إل الموضوعات الثالية: وشروط إنجيار المحبرب» )!41١(‏ ووإسبئب الخط من قيمة الوضوع الحشي» (؟1515) 
ووخرم اليكترة» بخرة ة١)‏ . زم . 


Af 


الشأن. هو أن تأثر الناس بتصور التحليل النفسي لظاهرة ألمب سألة وإردة حاصلة ۔ وباخعلةء نا 
كان متاط الآمر هنا عقد مقارئة بين تأويلات المحلل التفسي والتأويلات القدية لديل الحبء فإنه من 
الصعب علينا طرح مسألة الأسفادة واستبانتھ!. 
سؤا : 

هناك -حقيقة بكسبية معلومة عفادها أن الحب أدأة للتواصل بين التحايينء وھناك حقيقة مضاحة 
تعتير الب عائقاً بذاته أمام هذا التواصل . ما الذي قاد في نظركم إلى اكتشاف هذه الفارقة؟ 
نیکلاس لومان : 

چپ آن نعلم ؛ + بادىء دي بدءء أن القرن الثامن عشر ملىء بأمثال هله الظواهر المفارقة. أي 
پاکتشاف آن اسلب هی ق الوقت نفسه آداة للتواصل وآداة لامتناعه(۳). بل نی لا اذیعکم سرا إن 
قلت إته عصر اكتشاف امتناع آلتو اس بامتیاز : أي عص اکتشاف صعوبة ژیصال إحساساتنا الو ج۔انیة 
وما بختلج فكرنا عن حواطر حیمیة على نحو حمل الغبر على التصديق بها تصديقاً. إنه عصر اعتناع 
إقشاع الغير بصدق أحكامنا القيمية و حقيقة تجاریتا اخميمية. وهشضا من آأن نقول. عل وجه 
التخصيصء إن دراسة أفهام الناس لالز الحب إغا تكشف عن علہ اافارقة کدناً واضحاً . . ونحن 
نين الامر اکثر حینا تطرح علینا مسالة العفکیر في سبل إقناع الخر بحینا له حياً صادقاً. لقد كتب 





ر( تناو تیکلاسی لوسان عقارقة التراستی في الفصل اآیان عشر من کتابه هوی ااسب, وهو بر آب حله اأفارقة كانت 
ولا ترال تطبع اتلعلاقات الغرامیة بین اٹنامی . غير ان الكثف عا ن بت يتسقى إلا في اثقرن ائثاسن عشرء أي في القرن 
الذي ثبت عمه وجود حدود تسيج الكلام البشري وتمول دون تعبير اللحب عن عواطفه تعبيراً واضحاً جلياً. فاد 
ساد الاعتقادء منذ زمن طويل ء أنه يمكن حل الشاكل اللعاطفية بإبداء إلنية الحسنة في التعامل مم المحبوب. أو التوفر 
على أساليب خطابية صاعد عل تیئیغ النوایا وثلقاصد بکل عا بتطلب الأمر من دق وبیان (خساتء شطرات» 
غزلیات۔ . ۔ إِلخ), غير أن ومان کٹشف من صعوبة ۔حل حذہ المشاکل لأن العلاقة الخرآمیة تقو قي جوهرهاء على 
مقثرقة أماسية سل قي امستحسالة ليغ عراطفنا للغير على نمحو تزول معه كل الشكوك » فيثبت معه صلق أحاسيسنا 
لو سین نواياتا, . 

والحقيغة أن لومات غطن إلى هذه المفارقة من خلال تمليله للأعال الروائية الي إلفها کتاب اوروبیوٹ خلال 
القرن الثامن عشرء والقي وضعت إصبعها على هذا المأزق وعبرت عنه بحساسية ورعافة قل نظیرعاء فهلم لاماريان, 
بطلة حومار یقوب تعنبر مشاعرنا: وربا من المقائی التی لا هکن آن نقول لا انصافهاه. وهبف؟ بلیك, الشساعر 
الرتجليزي ٠‏ يقر باستصالة التعبير عن مشاعر الب مادام الب من صلف الاشیاء العي لا تقبل ابلاغها للغير إبلاغاً 
واضحا بيناً ‏ یقرل : إت امب ما ثيى يمكنك أن تذكرء/ كالب ثبيء لا يذكره. 

إذن بساني الماشق من مفارقة صارخة مق خانه: فبقدر ما بقتبي مفام المشن, إن يبلغ المعشوق كل الشاعر 
الق یش با عاطفة لماش تيد هذا الأخير لا يفلس في أن خسف يتغاسم ممه إلا نصف مشافره أو ما يقارب؟ بل 
تزداد المفارقة حدة لا نعلم أن رهان التعبير عن المواطف يستلزم» من حيث اليداء إبلاغ الحفيشة في كليتها لا 
أنصاتقها آو ها يشبه ذلك 

وی لا يساء نهم المقصود من عبارة دسفارقة التواسلم عبنم ومان إلى تحدید !كراد ا يقوله: إن لا تمي 
الخواني. الابلاغية ا متصئة بلحوال المشق؟ أي ا جوانب الٹی يبدو من خلاھا العاشقء على ۔عد تعبير أبن حزم في 
طوق اقيامة . ٠‏ قيضا ماق حاثر النفس جاصد اخحركة يبرع من الكلمة ویشضجر من السڑالء ؛ کیا !ہا لا تی چم 


A 


الشىء الكثير عن هذه المسألة في القرن الثامن عشرء ويلغت هنه الکتابات من العمق حداً بحیث 
ألقت بظلال الشلك على صححة مان تبلیغ صدق لحاساتناء فتساءلت» من جهة؛ عا إذا كانت 
ظاهرنا الحب الحقيقي اجه خاناه؛ ۷63 ما راب الفتعل 16اه مه را . أو ظاهرتا اللاحب 
Le véritabie non anouf Jad‏ و افاء الارحب هیده ناهن جتفجنل مب - خابلعی ‏ 
ولو على أبعد تقدير» لأن يتم تبليخها للغير تبليغأ صادقاً مطابقاً على الام والكيال ا بختلج المبلغ من 
مشاعر وأحاسيس ؛ كيا أنبا تساءلتء من جھة ثانیةء عما إذا كان يترم معاابة هذا الفارق حالة حالة 
يلون مذاورة آُو مواربة . 

هذا فيا يتعلق بطرح السالة زبان القرن الثامن عشر. اما الیو فقد أضحت التوجیهات 
الاستشفائية ‏ اي صارت تستلزم منا استحضاراً مجدداً فقل التحلیل النقسي ‏ صاحبة شان وشنعة بین 
الئاس وذلك بالرغم جما يبدو من أمرها أنها سطحية وتافهة إلى حد لا پصنق. ولحل شیر مکال نستعین 
به عل ما نذكر التصيحة الأساسية في هله التوجیهات وال تقول : «لنکن صرحاء حتی تسیر الامور عل 
أحسن مايرام». لذلك آنبه ل ضرور: تقادي امدال هذه الوصفات سالكا في تنييهي هذا مسلك 
النقفى بشاهد تاريخي من القرن الثامن عثر : إنها وصفات تیدو ‏ ی مرية طالما ظلت مطابفَة میادٹتا 
وأفكارنا الأنخحلاقية . 


سوال : 

لا ظهر نتا غير قامرين على تبليغ مشاعونا إلى الغير تبليغاً مقنعاً ظهر معه أننا إزاء مشكلة 
خاصة ‏ ما الذي جحل هله المشكلة لقاصة مضابقة ثنا إلى هذ! ألحد؟ 
تیکلاس لوماث : 

يبغي ١‏ في الواقم آن نمحدد مفهوم التواصل فتقول: إن التواصل أداة تسمح لنا بتناقل القبرات 
قيي! بيئئا + سواء كانت هذه الخبرات جديدة كلق الجدة ؟و كانت في -حلجة إلى أن نؤكدهاء على اعتبار أنها 
سائرة إقى التحقق مستقيلا. واللبق أن أي إقدام عل تبيغ مشاعر الحب للغير تبليغأ صادقاً إتما عو في 
الوقت ذاته فعل یتنصب الشراك لنفسہء بحیٹ يقع أسير شراكه الي بناها؛ علا يقلح في حمل الغير علق 





عد من جهة ثاتیقف عا يساحب كلام العاشق إلى عمشرقته نما عبر عنه صاحب کتاب تزين الأسوالق في أخبار العشاق 
بو أعتقال اللات وعاللجلجة لي ىلام ۷ ولا العي الل يعيبس الفاشق حين یقبل عل تدوين خمواطرء 
وذكرياتهء أو حین يشم ع في الکاتبة واثراسلة, يسبب الاخدلاف الحخاصل بين زمن العواطف العيشة وزم الرقباف 
عل الكتابة اليارفة عن هله العواطفب. إنها لا تتعلقء فی الآخیں بما يعرفه پأسرثر اخپ أر غباياه الي لا مكن 
البوح بها. فکل هذه الأمور معروفة مخيورةء وهي أشهر من أن يفرد ها تومان فصلا كاملا من كتايه . إث مناط الأمى : 
اوجود حدود عبدثیة تعترض |مکائیة الواصل ذاعباء ڑھوی اخب؛ صى +6 .)١‏ وممى ذلك أثنا ززاء ظاهرة جديفة مم 
يحصل الوعي بها زلا في القرن الثامن عشر؛ ظاهرة احتضعها الأعيال الروائية احتضان اليد تلثار وعيرت عن مظهرها 
المفارق. ربعبارة أتحرىء تماق هذه الظاهرة باتکذضف عا يظهر من حال العشاق من عجز راضم عن إيصال 
العواطف اللياشة إلى الغير رإبلاشها له على نحو بجعله في منأى عن كلل شكوك وريية. بقول لومان بیذ؛ الصدد: 
ولقد شهدت نباية القرت الثامن عشر جابة الفصاحة رالثقة في الترأصلە زعوی ! حب سی .)۱١۹‏ (م). 


شر 


تعصديقه ‏ وهذه غي المفارقة يعينها! ويمكن أن غثل هذه المفثرقة بالمثال التالي فتقول : إننا لما تعارم يلخ 
الستهلك أننا استخلصتا عري ما من فواكه منتقاقء فإتنا لا نقلح في إقناعه با مودة التامة هذا المري . 
والآمر نفسه يقال عن مسألة إعرايتا تلغير عن حبنا الصراح ؛ فا آن تصارح الغیر بقولتا مثلا: حبك 
من خحالمی آعياقي : لق بي + آنا حادق مع سی صر یح معا 4 سى لوم حول حبنا الشكوك ؛ فلا فلا 
یتای تا بعد لف آن نزیل هذه الشکولك مه بلغ فولنا من فصاحة آو بلاغة. وبابدملف فان مدار 
السالة س > على الوجه الاح » كيفية الرقناع والاقتناع . 
صو ال : 

لقد كتيتم تقولوت إنه لم يعد في مقدور العقل أن يتخنى » في القرن الٹامن عشرء بهيمنته على 
مظاحی الحیاة باکمٹھاء وذلك ما بد! من أن أب عبار یناژعه الب یله ویسعی إلى تجاوزه بطلب بلوغ 
المطئق. سوؤالي هر: ما هي العلاقة ألتى يقيمها تحليلكم لدلالیة ا ٗحب مع العقلاتیة؛ سيا وآننا نعلم 
أنكم تطمسحون إلى إن يستند تحليلكم لظاهرة الحب إلى مقاربة علمية حضة؟ 

يلزميء بدءآء أن أوضح أت الفقرة الی تناولت فیھا الصراع بین العقل وا حب!ٴ) ما تخصی 
التصور الذي طبع لفترة طويلة نظرة الناسی إلى اسي ۽ اقصد الب عن حيث هو شعور معقولء تكاد 
نشيه معقولیته , التي نشجت عن دواعي منطقية فرضتها ظروف لیات معقولية تضامن اقراد اسرة 
واحند او جاعة متأزره . فاذ! انتقلتا ی حاض‌نا. آي ال عصر الدائة, وجدنا آننا صرنا نشدد اکر 
على لامعقولية !لحب وعلل ما يطبع علہ اللامعقولیة من موی وعیام یعلانه بتحارض مم التصور 
القدیم ٭ پجیسنٹ: ن يخال 5 الرمكات الت عن وحبہ معشول* با معني البدي كاب مد آول“ لكلمة 
«معقول» > وهذا الاعر تقد ۰ ینطبق عل مفهوم التضامن الأسري ار کچھ والدي_ إمحذ بدوره مح 
رازن هذه الظاهرة الل عقلانيد أحتاد لین لاعقلاني صرف ۽ فاه ۳ يستتيع نہڈنا 5 ا 
الركوت إلى نقيضه باتباع أسلوب التحلیل العفلان _ فا تحلیفتاء في النبایف الا بحث سوسیولوجي ف 
ظلاهرة اخب > اقصد بسٹا بش القاربة العلمبة ویش وی حر برع عن یر وا 5 العقلدني 
المتشدد. وذلك ممينه أكثر فأكثر إلى استيفيلة شروط إلدقة والموضوعية والتجریبیة . 
سوال : 

سا من شك في آننا #صبحنا ترئي حالنا الیوم پسپپ فقدنا للعلاقات الشخصية الحميمية التي 
تتخلی وشائجها برحیق الب وتنهل من رشحانه . ما تفویکم غله افادثة القاسية في حياة الانسان 
افعاص ؟ 
تیکلام لو مات : 

أعتقد آننا ننالط آأنفسنا اذ تتسلق وراء الدحوی القائلة [ننا نعیش عثلاً تتعدم فیه العلاقعات 


(5) أنظر تفصيل هذه للسالة ضمن الضسيمة اثتي الحقناها ميذ! الحوار. (م). 





۸ 


الششخصية الحميمية وتطفى عليه الاعات والكتل السدهية التى لا يتسم المجال فيها لإكامة علاقات 
یمه وححد إلية . وإذ أقيم تصوري على أتقاضي هذء الدعوى اری انتا تعیش : فی اخقيقة ‏ ا لا 
يفعل سوى أنه يترك لنا فرصة الخيار بين إقامة علاقات شخصية حميمية أو عدم إقامتها. فَهِذا ثبت ان 
منالك حدودا حول دوتنا وجون اقامة علاقاٹ شخصية أو شرامية . فإنه ئيس يمتنم إطلاقاً أن تتذكر أن 
العلاقات اللاشخصية ذاتها تؤدي إلى ثقوية التزوع إلى الأثانية وتقتل فينا روح الإيثار والغيرية. ولنا 
على ذلك غدة أمثلة يبدو من أمرها أنها 3 تقوي لدى الرء ئزعة الاتكاب على ما یمه وحنه دون غيره 
وتقتل قيه روحم الایثار والغيرية. ومن بين هذه الأمثلة آذکر هرس الستقبل والنجاح ي العمل وکسب 
بال . فإذا صح ذلك كته صح معه ایضا ن حیاتنا تشھد تباعداء إن ثم نقل توتراء بين العلاقات 
الشخصية والعلاقات اللاشخصیة:؛ بحيث لا !مج مانما فق اخزم بان هذا آلنباعد یقوق. ف حقبقة 
أمرمء التباعد والتوتر اللذین نجذها في جتمعات آخری غالفة لتاء آفصد الجتمعات الني لا تتفصل 
فيها حياة الآسرة الواحدة عن حياة الخارة. وهنا يلزم التنبيه إلى أن هذا النمط من الخياة الجياعية لا 
یعکس علاقات وجدانیة تعاطفية وحسب بل ينطوي أيضاً على علاقات أخرى عبئية نسبياً على التباعد 
والتحفظ . إن ما تستقيده من هذا التصور هو كوتنتا نعيش مقارقة صارحة» وهي أنه بقدر عا تتوفر لديا 
فرص تحقیق علاقات قأئمة عل مشاعر ودية جيمية, تبجدنا فی الوقت ذانه؛ ویکيفية علسه, منساقین ژل 
العيش ف كنف علاقات غير حيمية. والمسألةء في اية المطاف. تدور حول السؤال التالي: أي غارب 
من ضروب تصوراتنا للحب یناسب هذه الوضعية المفارقة؟ 


۴ 


سال : 

من المعلوم أننأ طورنا الیوم آلیات تصورنا للحب؛ کیا حاولنا ان نظدم حطوة إلى الامام غم 
پتعثق ہتمٹثانا لسألة شعور الفرد باستقلاله الذاي . هل یکن افو ان هذا التطور النوازي انتهی ينأ 
إلى سيل لا مخرج لهاء آم آنه علی العکس من ذلك فتح أمامنا إمكانيات جديدة للعمل؟ 
نیکلاس لومان: 

يمكنناء في الحقيقةء أن تم هذا التطور لالتوازي ونتقصاه بالعودة إلى فترة تضرب في عمق 
التاریخ . فالنزوع إلى الفردانية يعنيء في واقم الآمرء أن التسابین ما یتقربان ال بعضهیا الیعضی 
بالتقدیر امتبادل ویاعتبار کل واسد منپا نا بعده قرینه هاماً وذا شان . . ومع دلك» لا یغضی هفا الامر 
إلى التيقن غاية اليقين من أن ما يعتيره أحد الفردين هاما وذ؛ بال يعتبره الآخر كذلك. ال يلاس 
الإتجليز» ابتداء من إلقرن السابم عشر» إن حدة الخصام والتواد في الحياة الزوجية تفوق ما عليه الأمر 
فی اماط أشعرى للحياة؟ 

إن ما قلناه يدفعنا إلى الاستنتاج التالي وهو أن الوعي بمفارقات العلاقات الفردية الحميمية اما تم 
عنذ رمن ميكرء وإئنا لا زلنا مطالبين اليوم بأن تأخيذ عله الحقيقة مأخذ الحد؛ فبقدر ها تشتد 
العراعات بين المتحابين وتلتهب» تتوفر حظوظ التفاهم والتواد والتحاب؛ ويقدر مأ تتعدد إمكاناثت 
اخصام والفراق تتعدد إمکانات الوصال وفرص مصادفة شخص یتفهم ما عم غیره ويشد باله . 


A¥ 


سق إل : 

عل معني هذا تنا عرنا تواجه مقارفة جدیدء؟ 
ٹیکلاس لومان : 

بالتأكيد. ولکن وكيفيا كانت الحمال. غإن هذه الفارقة ظلت واردة منك البدء؟ أعني منذ بداية 
هذا التطور إطيام النعلق بعصورات الئاس لدليل الخب . وإذا كانت هناك من مجدة في هذا المقام » 4 فإنيا 
تتعلق بما بدأنا نلاحظه اليوم على کل فرد من القريينو أقصد كونه صار يعيش هذه المشارقة شوحله 
ويحتضنبا من غير أن مخضم هذا التطور وكيا كان الأمر في السابق ‏ لموجهات أو تقليئات ثقافية رمزية , 
إن الكيفية التي مهيا بها الزوح هله الفارقة تحدد مال الحلاقة الغرامية التي یمیشها: ولیس ثمة وجود 
على الإطلاق لقراعد ثقافية أو لقوالب ذعنية تنظيء وكيا كأن يحدث في السابقء هذا النحو من التعامل 
مع هذه الفارقة. 
سوال : 

إنه لما يثير الانتباه فیپا كتبتموه أتكم لم تكتفرا بالقول إن الإبقاء على علاقة غرامية أمر عمستحيل » 
بل تحديتموه إلى حد الجزع يأنه أصبم من الصعوبة بمكان الشروع اليوم في [قامة علاقة غراعية . هل 
م؛ زال هناك دور للؤثارة والإغراء في إقامة العللاقات الغراعية؟ 
ٹیکلاس لومان: 

بالتأكيد . فمن العلوم ان عناك کتابات کثیرۃ وأبحائاً عديدة اختصت معالجحة هذه المسألة . وأذكر 
من بيتبا بلكب آلتی تتناول . عل سپیلی ألثال لا اسر ما یھر من حال بعفضي الأشخاص من عبادرة 
جرينة إلى التسحدك مم شخص آشير في ببو مطارء بحيث يفلح في تحویر موضوع اذیث وجمله پدور 
حول مشاعر»ما الحميمية الخاصة. وإذ! كان يصحب علينا أن نجذب الغیں فی مقام لا یسمم بإقامة 
علاقات حیمیةء إلى أن يعيرنا اهتيامه فيشاركنا رغیانتا احميمية ویسمیم لنا بالتواصل الودي معه نانه 
أصيم من السهل علينا اإليوم أن نجعثه يفطن» ف مقابل ذلكء إلى ما يعترينا من رغیة فی إقامة الوصال 
الجنمي . لقد تعددت لدینا [مکانات تقیق هذا الوصا کبا فك افصار الذي کان مضروباً علیها ی 
السابق . ويرجع السبب في ذلك إلى وفرة وسائق تحسيس الغير مما إذا كانت لدينا رغبة صادقة فی إقامة 
ذا الوصالء كتادل النظرات أو ما عد! ذلك من وسائل متداولة وإساليب رائجةء ف مقامات متنوعة 
0 مطار أو مقام سيارة أو مقام مدرج جامسي . وعلى العموعء فان الاستناد إلى شهادة الواقع 
کاف بان ر يقست صواب مأ قلتاء. 


سال : 

لكن يبدو أن هله الأساليب ؛لعتمدۃ فی التواصل الحمیمی بين الأقراد تحبل مباششرة لی ا جنس؛ 
الشيء الذي لم نكن نمهنء في القرث السابع عشر أو الثامن عشر . تقد كان إرجاء المباشرة الجنسية يؤدي 
بیمها وظيغة عامة تتجى في فسح المجال أعام العشاق للاستمتاع بلذة العشق ونشوة الغرام . أما اليوم 
فقد. سے نا نقدم العلاقات الطنسية في امقام الاو ؛ وعان الامسر پتعلق بلازمة من لوازم السواصل 


اف 


البشري . وبانتاکید, قد آصحت العلاقة الغرامية لا تتجاوز مستوی الضاجعة بحیث بلغ بنا الامر 
خدا سر نا نمتتول معه العلاقة الغرامية إلى رد عالاقة جنسية حضیق(*؛ ‏ 
نیکلاس لومان : 

في الحقيقة ليس هناك حب بلا خلقيات ذائية , ولذا السیب بالذات پلزم لا تنساق وراه الدعوة 
القاثلة بعبدل عوائدنا نی مجاٹی الب وا نس , ولا ان نقول. عهنا بانه ٰذا صح الاعتراف بتحول وضع 
ألرغبة الخنسية داخل دثیل الحبء نظرً لتعودنا عل اعتبار العلاقة اشنسه علاقة عادیه ب خَإنِ ذلكث لا" 
ینم من ال قراز ف الوقت نفسه. باننا تقو م البوم يتتوبع تجربتنا في الحبء وذلك بسلوك مسلك جديد 
يسعى إلى تطوير العلاقات الغرامية إنطلاقاً عن اتعلاقات اخنسية ذانپا. وليس عنفي عليكم إن 


ره ناقشی الباحثوت العرب القدامى هله للاألة في غبر ما مؤلف من لمؤلففت الي تناولت مواشیم المشق والفسی . وعم 

أجمعو! على أن الحلاقة بين #لب واباسی اما تتحکم فیها: قبل أي شيءء توعية الحياة التي ججياها الماشقان» نذا 
كانت حيأة بدأية وبلظف إزدادث المغة ببن العاشقين وقلت فرصن لوافعة والوعسال؛ وإذا عالت إلى ٢‏ ۔هضارۃ ول رف 
ريت فرص [قامة علاقات جتسية. وعدا يعمل البدو بادا القائل: إن العشى درب الوصال : ييا يعمل افير 
با بدا اثقائل: ژن الوصال درب العشن . 

ويعرشن ابن تم #لجوزية لله المسآلة في كاب روشة السين. . حمث يشير إلى القسام العرب فی تقریم 
العلاقة بين الحب واس إل غريقين: فريق يقول ب وتأكد الجاع بالحب وقوته بدي وفریق بری ١ات‏ الجياع يقسد 
العشى ويبطله أو يضيمه». فيقول: «الناس ختثفون في هذة؛ غمنهم من يكون يعد المباج أفوى عبة وأمکن واثیت 
قله ویکوت بنزلة من وصفب له طيء ملاتم لأحيد, فا ذاقه كان ھ ؟شد عية وإليه اشد اشتیلقا (. ..) والسیب 
الطبيعي إن شهوة القلب ترجه بنة العی ؛ فزذا رات المین اشتھی القلبِء فاذا باشر لخم اسم #أجسست شهرة 
القلب ولذة العين ولفة الماشرة؛ فيذا فارق هده الال كان نزاع نفه إليها أشد وشوفه أعظم (. . .) ورأتب طائقة 
أن الجاع يفسد العشق وبيطله ويضحفه واحتجت بأمور مننا: إن الاج هو الخاية اي تطلب بالمشق. فيادام 
العاشق ططالباً فعشفه ثابت فإذا وصل إلى الغلية قضی وطرہ وبردت حرارة طليه وطغثت نار عشقه (. . .). ومنب أن 
سیب العشن فكري» وکلیا قويي الفکر زاد آلعشق ؛ وبمد الوصا لا ییفی الک وما أنه قبل الظفر منوع 
والنی مولعة بمب ما منست سدع زر وش الصی . رے سی ۷۹ - قبا 

وقد أورد البتئون العرب القدامى الکثبر من الأقوال فی شأن تصور العربِ لتحلاقة به ہین اش حب والس : اي 

مبثوثة في ثنايا کنب العشق والادب والأمہار والثيائي والقصص والتاريخ . رتحن نورد منها هنا مأ تيسم لنا منثله: جاه 
في روشة المحيين ‏ . أن وعمر بن شبة قال حدثنا أبو غسان قال سصحت بعضی ادینیین یقول: کان الرجلق جب 
الفثاة قیطوف بدارعا حول يفرح أن يرى من راها. فان ظفر منبا مجلس تشاكيا وتناشد! الأشعار. والبوم يشير إليها 
وتشیر إئیه فیعٹھا وتعدت فإذا التقيا لم یشک حا ول ینشد شعرأ, ٠‏ وڑكا قام إلیها کانه آشهد عل تکاحها آبا حريرة 
رض اه عندو (من ۳۲۷ - ۳۲۸). وجاء في الكتتاب نفسه آيضاً: وسل اعرا عن المكى ظال بعى الريق. وثم 
الشفت والأضل من أطايب الحديث. قكيف عو فيكم أبها اخضري؟ فقال المقى الكديد والجمع بپن الرکبة والورید 
ورهز يوقظ الناثم ويشفي القلب الغائم. ال : يالك با یفعل هذا المدو الشديدء فک ال +حہیب الوحردہ إعن لان . 

وجاء في كتاب اللامتاغ وئلوانسة اصاحه اي حیان التوحيدي ما یل: قال الاصمعي : قلت لأعراي: على 
تعركون العشن بالبلدیة؟ قال : نمم أيكون أحد لا يعرقه؛ قلته! فا هو صندكي؟ قال: اثقبلة رالضمة والكمة. قفت 
ليس هر عكذا عندن!. قال وكيفب هو؟ قنت: أن يشكف الرجل اثرأة فیباضمها. فقال : لد مرجع إل طلب الرئد. 
(ابو حيان التيحدي ء الامتاع والژائسف تصبحيح وضيط أحد أمين واحد الزین: الہ الٹاز؛ یروتء صیداء 
مشورات اللكتبة المسريةء ۰۱۹۵۳ مي 25. (). 





A4 


آقدمنا علیه الیوم يخائف ما داب عليه أجدادنا الذين عدوا الحب شرطاً مسبقاً وآولیأً اتحقق العلاقات 
الحنسیة ۔ 
سق آله : 

إلى ماذا تعزون هذا التحول في الغيم؟ 
نیکلاس لومان : 

في الواقع يصعب شرح ذلك فإذا كانت الأبصاث الميدانية قد دثت فعلا عل أننا أسہسنا تقدم 
على الأنياة الحتسية بنوع من التساهل والتسامح. قإنه من العتاص علینا تقديم تفسير مقلم لكيفية 
حنوث هذا امدزع وأسبابه. وحق لو تسى لدا تقسير ذلك بافتراغس أن الفسيات العريضة لدئيل الب 
كانت مر تِطلة بثقافة الْحَة ارتباطا لم تفلح معه في أن تفرض ذاتها عل کی شرائح المجتمع » فان هذا 
التفسیر یقلل غير مقنع علی التیام والکمال. وإت کلىی ما مکن تأکینه بهذا الصدد هو آن تسریر 
العلاقات ال حنسیة إٹما حدث أول ما حدث في آمریکاء ٹم بعد ذلك بقليل في أورويا- مم العلم أت 
ہدایة عبذ! التحرر تحت بموازاة اهيار البنية الأسرية. التي كانت تتميز بتقنين العلاقات بین أن ادها عفني 
ارما متشدداً . وإذا صح أن تقول ان انتسحرر ابلشی مرتبط کل الا رتباط بفقدان الأسرة التقطيدية 
لقيمتها ودورعا في الحياة العامة فإنه لا يصمم أن نعد هذا التفسير تفسير! شافياً ضافیا ملیآ بحیثیات 
الظاهرة كلها . 
سوال : 

هل بوسعنا آن نزعم انتفاء وجود طلاق بائن بین ثالوث: آخب والزواج والباضعة اخنسیة؟ 
نیکللاس لوبان : 

في احقیقت يتعلق هذا السؤال بمسألة الزواج من يث شکله وماله: فمن البین بذاته آن 
استمرار الزواح ونجاحه آمر مرتبط فی الأساسء با یقرره الزوجان الیوم ي شأن الانجاب. ومذا 
يعني أن جوهر الشكل يتحدد ما إذ! كان الزوجات يرغبان فى العیش تحت سقف واد يلوه دفء 
الأطفالء أو يغضلان الحيش عيشة دالزوج المتفردع ‏ تلاك هي القضية وذلك هو موطن اخلاف۔ لکن 
لیس من اسار َة في يء التأكيد ؛ ایض عل سر ورة ععرفة آي طرف من طرق الزوج پتخذ ميادرة 
اسم ف هذه القضيةء وكذا آللابات أو ا ییات التي بني عليها قراره. 
سؤال : 

هل يجوز أن نزعم أن ذهب سيبقى . كبا كان دوماء معیناً لا بنضسب ومنیعاً تغرف منه العلاقات 
الحميمية؟ة 
نیکلاس نومان : 

أجل . السب يعني أن يبب المحب پنفسه لحیوبه ما هو طالب له بنه. وهدا هو سل الفکرة 
القديمة القائلة : إن الب تعالق بين إثتين على نحو معلهها يتعزلان عن ؛لعا م لیکتفیا یذاتہما (. ٠‏ ) 

(اٹھی) 
+ 4 
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د صضصهيمية سب 
مناظرة العقل واخب 

تدأول نيكلاس لومان مسألة العلاقة بين الب والعقل 3 ي الفصل التاسم من کتاب هوی اسسید. 
وقد إعتمف في تناوله هله العلاقة على مجموعة متون إلفت في القرنين السایم عشر والثامن عشر+ مع 
اعتبار کتاب معارك !اخب ضد العقل )۱٦٦۷(‏ للادیب الفرنی فرانسو! جوایر ۳.106 عمنة هذه 
المتون وأساسها. والكتاب يحتوي على حوار مثير بين والحب والعقل استثمره توعان لكي يبت عليه 
تصوره السوصيولوجي للعلاقة القائمة بينها. ولربما أمكن القرل. عرضاً. إن هذا الخوار يكاد يماثل 
مناظرة القلب والعين الواردة في كتاب روضة المحبين لابن قيم الجوزية. 

تدور أحداث الماظرة بين ا حپ والعقل یق صاألون سيئة فرنسية إرستقراعلية النشا وتقيم 
علاقات عية مم کلا الطرقين . يمثل والعقل» تي هذه المناظرة الأسس التي بنبض عليها ا ميج تمع 
الأرستقراطى نظاما وتراتباء بينيا يرمز والطبب» إلى البورجوازية الناشثة وما تحمله من بذور الشهب على 
نظام الجتمم الارستقراطي وعوائده. 

في البداية يستهل والعقلى» المنأظرة بمهاحة «الب» وذم ما یتصف به آاغوی من نزق وطیش وقلة 
روية. ويذكرئا هذ؛ الم بقول أبن قيم الخجوزية إنه «إذا كانت الدولة للعفل. سائه اموی وکان من 
خدمه وأتاعد کا إن الدولة إذا كانت للمهرى جار العقل أسيرا بين يديه مكوماً عليدة. بعد ذلك 
یحمد العقل ال الدفاع عن آساسین النین یضمنان: في رأیه» ؛ستقرار الجتمع وثبات عوائده. 
وال ساسان ما: 

أ - زنه خن عوائد الجتمع الضامنة لاستمراره الفيدة لاستقراره آن توکل مهمة اختیار الزیج 
الصاح والز وجة الطيعة ال الواندین ؛ فالواندان جدیران ہذا الاختیار وما أعرف من غیرهما مصالح 
أبناتها. ویاشتصاره زنها پرمزات ال التسقل والرزانة وا حنکكة وا حکمة . 

ب ۔ إِنه ان بعد النظر وعلو ؛ ممحة ان بنتمی ااتعاشقان التحابان إٰی الٹرےة الاجتاعیة نضھاء 
سواء کان العاشقان عتزوجین أو على أهبة الزواج. ولعل تحقق هذا للبدأ يضمن السير العادي 
للمعجتمم وججه اساب التشويش والتشخیب. 

ان العقل يلم الموى ما دام هوى الحب يمبعل المجتمع بزیغ عن الصراط الذي خطه لە العقل . 
ویتضح هذا الامر جلیاً حین یعمد افوی ال تحریض احد ؛اتحابین أو كليهياء عل عصيان الوالدين 
ٹی اخثیار الزوج فلا يعير السمع إلا فا اختاره له قلبه او قليهما. أكثر من هذاء يدقع الحموى الحبيب إلى 
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حب هو في غير مرتيته أو مكانته الاجتياعية. وإذنء لا عجب أن يؤدي هذا الاتحراف إلى هدید نظام 
المجتمع وإرباك تراتيه والتشويش على خطرطه الفاصلة وبث الفوضى والشقاق في صفوفه الراصة. 

ونا الحقل ساثر فی إبراز مساوى» الموى. يتدخعل الب فيعترض على مزاعمه بالتنبيه إلى 
مسالتین ائتین : غمن جهة أولى يلح الحب على ضرورة أن فيز بين ومنطقهة ومنطق العقل . ومن جهة 
ثانية يدعو إلى ضرورة الإقرار بوجود سيادة مطلقة تلحب عل ماله في مقابل سيادة العقل في عربند. 
وهكذ!. وفيما يتعفق بالاعتراضص الآولء يري الب أن بين منطق العقل ومنطقه ‏ إن ب نقل لامنطقه - 
فرقاً شاسعا ويوناً فاضحا يتيقي إيرازه والتشديذ عليه ؛ فللعقل ماله الخاص ومتطقه الذاتي التمثل في 
الیل إلى تفسير كل الظواهر مهها جلت أو دقت تفسيراً علمياً معقولاً : وللحب أیضاً اله الخاص 
ومنظقه الذاي اتمثل ي حرق اشدود وهدم کل التراتاث والأنظمة. إن الأبوين ‏ يقول الب .. 
يخطئان حين لا يستشيرات السب في شان زوا آبنائها فیتناسیان آن اطلب وحده یستطیم آن سل الابناء 
على الاصغاء إلى قلويهم , فالخير فیً اشتاره اسب وافبیبان لا فیبا اختاره الاباه هيا . إضصافة إلى ذلك 
۷ یعترف اسب بالفوارق مهیا علّت وجلت ؛ فبفضله تلقى الغوارق وتزول العوارض ويصير الجميم 
عل قدم المسثواة. وحلة القرل إن ما فرقه العقل وفرضه اس حمتءہ الطبیعة الحميمية للإؤنسات ورفضته . 
يقول الحب مناظراً العقل : «ألست من مجعل من الحاشقين ذاتين متساويتين على نحو يصحب معه عل 
أولشك الذين ييهلون سلطي وأسراري أن پبینوما؟ء (هسوي اضب. ص : ٥۵)۔‏ اما فييا حصن 
الاعتراض ژلثانی, فإف الحب ينبه العقل إلى ما له من سلطة وأسرار وسيادة؛ قاأسب یفود عن سیادئه 
الخاصة التي لا يجب أن تفوت أو تنتصب» وهو يسعى إلى إقناع العقل بان هيا مملكتين ختلفعین: علکكة 
العقل التي تسود فيها الضرورة ويبري فيها كل شيء لمستقرء وعلكة اخرية اي تتمنم علی کل نظر. 
يقول اليب محاججاً المقل : وتختلف أمبراطوریتی عن ؟مبراطوریتکم اختلافاً جوعریأً؛ فانتم لا مكنكم 
أن تسلكوا! في هذ! الوجود كأصحاب سيادة مطلقةء وذلك لانکم مدعوون. ق کل مرخ إلى تفسير 
الظواهر وثيرير المظاهر. أما أناء فأتصرف بصفي صاحب سيادة لا تفوّت» لاننی لا أضطر دائيا إلى 
قوير كل ما يقع في أمبراطوريتي ؛ بل حتى لو عرس أن فعنت ذلك» قلا أفمله إلا بحسب ما يليه علي 
نازعی ووازعےء زھوی ؛حب. صن : لاه). محني دك آن مدار الناظرة مسالة السيادة: فا خب یسعی 
إلى إقناع العقل بان له السيادة في مجاله العاطفي الخاصء كبا يريد أن يتزع عن العقل كل مشروعية 
للتدعل في شوونه . اکثر من هذا, يذهب الحب إلى ابعد من ذلا. فیقارن بین جال سيادته وجال 
سيادة العقل : زنه یسود حوغا اة إلى إلبات مشروعية سيادته؛ أما العقل فیضطر دوماً لل تربور 
عشر وعیه حجآکمیته - 

تتعثر المناظرة» إذن» يسبب إصرثر كل من الطرفين على صححة دعواه . فبیتا ییقی العقل متشباً 
برأيه القائل يانتفاء وجود مملكة للحب أو أدلة لما على أرض الواقع وفضاء اللجتمعء یصر الب علی 
استقلال ملکته وثيوت سيادته . ويسثمر أطوار على هذه الال إلى إن يغضب العقل من معائدة الب 
فیقطم سبل التناظر والتساور . 

تتسد الان إل نیکلاس لومان واو ڻه شذء المتاطظرة . ولقل؛ بادىء في بذء: ائه حاول ثرجتھا 
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إلى لخة نظرية سوسيولوجية سعت إلى قراءة مضمونها قراءة خاصة ‏ فرسالة الحوارء في تظره واضبحة 
جلية: ومدلوها أنه يجب على المجتسم أن يتخل عن عاداته في عراقبة العلاقات الحميمية وتوجيهها 
توجيهاً عقلانيا . وهذا التأويل يعني أن الاعتقاد في وجود سلطة للعقل على الحب: أمر وهمي وتحكم 
حیالی . لکنا قد نسبىء فهم مضمون الرسالة إذ! جعلئا هذء الحقيقة مطية لنتشکیات فى معشروعية عيمتة 
العقلاتية على المجتمع أو إبداء الرغبة في تحطيم نظاعه وأسسه. فاليدا يقتضي عدم التشلي عن العقلانية 
الاستباعية. ولذلك جب أن نفهم إبعاد الرسالة انطلاقاً من التمبيز بين السعي إلى والعامية» والسعي 
إلى «الحيمنة الكليةة: إن عن حق العقل أن يبسط سلطته وسيطرته عل شلف المجتمعات» قتعم 
العقلانية العالمى ويلف النظام الوجود؛ ولكن ليس من حقه أن ببيمن على كل عباللات الحياة: با في 
ذلك ممال العاطفة الذي يخضصع لسلطة الحب الستقلة بذاتها. إن ما سبق ذكره يدل على إن المي لا 
يسعى إلى إلغاء كل الضوايط والقوإعد . إن سعاب في تبایه الامر, هو [ثبات عاله اقاصن ومنطشه 
الذاتی وسیادته التی لا ينبخي أن تمس أو تفوت . ويكلءة واحذة» إنه لا يدس الدسائس ولا يتآمر بغاية 
اخروج عن فوانین الجتمع وأصولهء أو العمل فی سریة تام بل کل ما في الامر آنه بطالب بحقه في 
السيادة عل مماله وبسط نقوذه عليه , 
ویسجل لومان : قي هذا الصدب الملاحظتين التاليتين: الأولى أن صاحب حوار یُلہس العقل 
جلباب الشیخوخة ویزین الحب بحلة الشباب, ومدلول ذلك أن الحب يتتصر عند اية الموار. أما 
الملاحظة الثائية قمؤداها إن الحب لا يكف عن مطالبة العقل بمنحه مكانة ما داتعل المجتمع والاعتراف 
له ہذا ا حق : مع الاستقادة من وضع اُخلاقی خاص . وهنا في ذلك كله يؤكد على سعیه ا یت ال 
تحفيق السلم الاجتاعي والابتعاد عن كل أشكال الفتنة والفرضى . بعد تسجيل هاتين الملاحظتين ذاتي 
البعد السوسيولوجيء يذكر لومان بأن هله المطالب قد إخذت تتحقق حوالىي سلة ۱۷۹۰ء أي بعد 
قرابة قرن على هذه المناظرة. وقد ثمثل هذا التحقى فيا آل إليه ودليل الحب» بعد مجامية العادات 
الاسجتاعية العتبقة؛ بحیٹ اغتنت دلالته ووسع مفهوعه وعدت مشمولاته لا تقص العلاقات الخعيمية 
التي يرضى عنها المجتمع ويباركها وحسب. بل تعدتها إلى علاقات أخرى شغيت على العقل وحدّت من 
سلطة علکته وهيمنة قوانینه . 
رالترجان) 
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لعل تاریخ التأليف الفلسفي ۸ بشهد ظاهرة آشد إثارة من تلك ألتي شكلها الأخوان بومه ؛ فلقد 

اعتدنا أن يكوت الفينسوف كاتا متفرداء إلا أن الأخرين عليانا كيف يمكن للفیلسوف آن دیزدوج» 

نتصير الفلسغة كتابة ثناتية . حقاً إن تاریخ التالیف الفلسغي يشهد على تحقق هذه التجريةء سواء في 

إطار ميحث النطق وفاسفته [وآیتهید ۷1*84 ۱۸٦ ٦(‏ ۔۔ ۱۹۲۷)/ر راسل (۱۸۷۷۲ .. ۱۹۷۰]؛ أو 
في عبحث القلسقة الاستباعية السياسية والتحليل النضي [دوٹوز (۱۹۹۵-۱۹۲۵/ صواتري 

(۱۹۳۰ ۲۱۱۲۱۹۹۲۰ .لکن ما ۸ يشهده هذا التاريخ هو آن تحدث تجربة الکتابة الثناثیة بین أخوین؛ 

مثلیا بحعدث الیوم مع غرئوت بیمه ۲3۵6 e0‏ وهارغورت برمه Hert Bh me‏ , ولل 

مجمل ما يمكن استفادته من هذ؛ النویم في الكتابة هو تياوزهها لما داب عليه الفلاسفة بتصور الكتابة 
الفلسقية على نحو سكون يطبعه اللاتفاعل ويغلب عليه اللاتداول. بل إن التأمل في هذا التجربة 
يفهم كيف أنها في الأصل عكس للتصور الديكارتي الذي اشترط في المتفلسف المسقل التامل الخاص 

و الکتاية الفر دية انتوحدة . يقول ديكارت في القسم الثاتي من مقال في الممميع : دا المؤلقات التي تالف 

من عدة أبواب وتكون من نسج أيادٍ عدة لأقل كمالاً وروئقاً من تلك التي تبدهها آلید الوالحشت»(۳) 

ومثل ديكارت هذا ہو السيارة؛ فالبنايات التي تکوتن» فى مرحة من مرآحل تصمیمھا 

وتشييدهاء من إيداع المهندس الواحد تكسي جمائية ونظاما بفوق شكل الينايات التي يشترك مهندسون 
كشروت ف ترميمها أو إعادة تشييد حيطاتها العتيقة؛ تلك الحيطان التي إنما بنيت في الأصل لفايات هي 
مأ یفسر سر وجودھا وجمائیٹھا. وإسبرطة؛ الدینة الثاریخیة ازدھرتء في الحقيقة: يسيب وصم قوانينيا 

وأنظمتها من طرف شخص واحف ولیس لکوت هله القوائين والأنظمة صالية في ذاتها أو مخالية . 

إن أشهر عمل أنجرء هذان الاخوان هو کتاب العقل ومهمشه Das Andere der Yer?‏ 

(۱» بقرد جیل دولوز عن التمجربة الثتاثية ف میداب التالیف العلسفی : ءلقد قررنا آنا وفلیکی. آن تشتخل جتمین» 
فشرعنا في العمل ولا عن طریق التراسلء وبعد ذلك بدانا نجتمع بعض الاوقات فیستمم احدنا للاخر , واسمحوا 
لی آن اعترف ھا باتتا استمٹعنا كثيرا پافکار یعشتا البعض »> كيا أننا تضايفنا كثيراً من كلام بعضئا البعض خخصوصاً 
حدين كات الوفحد منا يأنعق الكلمة فلا يريحها أبد!. مایا ما حدث أن اقترح أحدنا مفهرماً جديداً لم يكن يت شب 
بائنسية فلاخر؛ غلم يتنبه إليه إلا يعد مرور آشهر مجدد معها سياق القول. ثقد طائعنا ائکٹبر من النعقیات وا 
الكثير بردين مختلقتين: ‏ (م), 

(۲) إن تجربة الأحوين بومه تجایریذ تداولية؛ ولعل كتفب جاك دريدا مجيوفري بیتنچترن ۳۵0۲0۲ 2۵04]:0۲) خر 
مثال على أعمية الكنابة التداوثية ؛ فلقد عمد هلان الزلغان ژق أن يخصص لكل عا تصف الصقحة الواحدةء بحیی 
یکتب الثاقي وتليلاء لفلسفة الأرل؛ وويفكك» الأول ما كتيه الثاني فيمسيه ويرجه . 

۳ 34 +33 .مم 1985 ,10/15 بذاجت Descartes, Digcour de la mêlhade.‏ ۱۵ء11 
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(۱۹۸۳) وقد وضم علا الكتاب بغاية نقد الأشخال التاريضية لتصقق العقل والعقلانية في خسر 
ال حدائةق وکان ذلك بدافم تبین أشكال ساعلنه وضروب الجالات التي أغفل عنبا فهمشها والقی با ٍ 
سلة الهملات رغم ما ها من اهمية وتجذر في فکر الإنسان وحياته. ويعبارة أخرى استند نقد الآخوين 
إلى سلعلة العقل عل «غيره» أو «آخرءة الذي مثل ضحية العقل ومهمشه المتبوذ. 

وا حق ان بؤرۃ التقد في هذا الکتاب ھی الفلسقة الكانطية الى تعد في نظرعماء شير معي عن 
العصر الحديث وفلسفته الأنواريةء كيا أن الغاية من عذا النقد رسم حنود مشروع الفکر الانواري 
واستجلاء الهمش فیه. وحتی تتحقق هیا هذه القاية. قام الاخوان بومه یتصفحان کتییاً صغيراً تکاتط 
حلام شراقي قستنم پاحلام الیتافیز یفا (۱۷۲) کال قد خصصه لانتقاد کانب [شراقی سويدي یدعی 
سقیدٹیورغ 065]5078 50۷۷6 ۱٦۸۸(‏ ۔۱۷۷۲). وإٰذا کان کانط يث سلطة العقل فی ڈکٹر صورها یقتلة 
واحترازآء فإن زفيتتبورغ يلل ما *مشه العقل وحجبه من رؤى استشراقية وحنوبسات غراثية دقعت 
بخائط إلى أن مخصص كتابه الذكور لانتقادها وپیان لامعقوليتها. ى) هو مضمون هذا النقد؟ 

۱ بری کانط قي زفیدنبورغ «توآمه اللیلی»: أي عصورته تلقلوبة» اي م يقبل مها آو یسمح یوجودها 
أصلا. إنه إذن وآخر العقل» الذي لم يسمس بحضوره حى في حیاته الشخصية؛ فقد کانت سياة کانط 
پُشیه ما تکون بسياة دالعفل» ذاته : سياة ميالة ای التجرید: کابتة لینابیم الشهوة مانعة کل ما من 
شأته أن يذكرها بالحسد وطاقته إلحيرية والشيطانية»؛ أي حيأة رجل وسواوسی الزاج: سوداري 
العلبعء غريب الأطوار. . . بل إن فلسفته ‏ فلسقة العقل ذاته . مم ترسم حدود! لتعقل إلا للإعادة 
تحصین مواقعه وتقوية سلطته ضد ما لا يسمح بهء أي ضدك وآخره» ومقصيه ومهمشه. إث وضع الحدود 
وا خطوط الفاصلة یعنیء في العبايةء الانغلاق على الذات وإقصاء الغير. يقول الأخوان برمء: وإن 
مثال العقل وو ایضاأء يتملان في حله لشعار الاستقلال بذاته وعدم الحاجة إلى غيرهة©». 

ہکذ؛ إذن نشات ترجسیة العقلء وهي نرجسية تعكس نزوعه إلى الضم والتوحيد والأقصاءء 
كيا تعكس تصورہ ما حیط بهء أي اعضاده «المخرورة بأن الآشياء معمولة لكي بپیمن عليها باعتبك 
سلطته الكونية وممكيته العليا؛ عل أن الوآقع يقتضي القول بأنه لا يبلك من «الكونية: ؛لا المظاهر» أي 
السلطة . أكثر من هذا يسعى العقل الحداني والمستس: إلى [ظهار مهمشه دمقصيه علق صورة الشيع 
الفاقد لقوة العقولية. . . لكن ما هي هله المقصيات الني همشها العقل؟ 
جصی الاخوان هته اثتصیات بقوفیا: وان مهمش العقل هو الطبیعت هو تخسد اليشري » هو 
الخيال. هو الرغبة والعواطف؛ أي . بصيغة أفضل» كل هذه الأشياء التي عددناها والي عجز العقل 
عن تملكها والتحکم فهاب(*. فالطبيمة مثلاء شكلت مجلا لنظر العقل الحديث» وتحن نلمس 
تناوله لها من خلال آكته الجهنمية (علم الأحياء)؛ تلك آلآئة التى صيرتها موضوعا غرييا عن الإنسان 
Cités par Jêrgee Haberatas, Le discours philosophique {$}‏ ییوج ۷ O. Bêhme, Da Andere der‏ اه ۳ 
Galli-‏ لعن mepderritê. Trad. tê Hlem, par Chrielian Bauchirêhomrrte et Ralner Rochlite.‏ حا عك 


mar, Miryence. , 1F, p. 351. 
Hê par JRegen Habermas, cp.clt., Dp. 302. )۵[ 
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العام ۽ مم أن افتطق السلیم پغرضی اعتبار العلاقة بين الإنسات والطيعة سر حيث أن ال نسات جڑے 
لا تجا متهاء ومن حیت أن الطبيحة أبعد من أن تكوون عدو الإنسان أو غريبا تخي غزوه. وائنظور 
نفسه نلمسه في تصور العقل الأنوٹری ۔لحسم الإنسان؛ فلقد آفدم علی دراسته دراسة تشر حية خارجية: 
ووظف فی ذلك اداتھ المخيفة التى هي الطب الأحيائي التقنيیء ليتتهي في الأخير إلى اعتبارہ موضوعاً 
مشار“ باه و نج اه عن الذات الفاحصة له (العقل). ويبطبيعة الخال يقودتا هذا الأعر إلى الا ستتناج 
السابق نفسه , وهو أن العقل ظل يتصور ا لحجسم کیا لو کان ہلغ الذي يقابل الذات ويناظرعا. يقول 
الأخوإن بومه: «لقد فوتت فلسقة العقل على نفسها قرصة الاهتام بالجسد وطاقته اللييدية الي تمقق 
لمحظات من السعادة لا مثيل طاء كا إضاعت إمكائية الاستفادة مین طبيعة بدت ملذ أن كانت في صورة 
ام رؤوع تحمي الإنسان وتطعمه فيعيش فيها عنيئاً مريثاً منسجياً راضياً؛ أضف إلى ذلك أنها قطعت 
الصلة مع كل بعد أنثوي يتيج الاحتكاك به فرصة ضلق أشكال من السعادة الأصلية , وايتها وقفت عند 
هذا الحدء بل لقد عادت في دفم المقل إلى الاعتقاد بجیروته وتفوقه علی الطبیعف أي على عا إعتيرته 
مرذولا متحطاً می ا حسد والانٹی (۔..). بہذا تٹکون الفلسفة قد عملت؛ بکل السبہل على تمجید 
العقل تمجیداً مطلقاً فاعتبرته کمالا متسقفاً . وبالطبی اُدی كل ذلك إلى انقراط العقد الذي كان مجمع 
العش اليشري بالطیعة( 1 

سكذ! ينتهى الأضواإن يومه إلى اعال نقد جذری وعيف للعقل الحديث وقلسفته الأنوآرية» وهو 

نقد مآ فتتا پڈکرآن يأعتلافه عن ثقد عدرسة فراتكفورت لا دعته ب والعقل الأداي», ووجه الاختلاقب 

أن تقد مدرسة فراتكغورت للتنرير. حصو صا مع آدورئو وعورکھایمر 1508٤681028‏ (ہ ۱۸۹ ۔ 

۷۳ في كتابهيا جدل الأثوار. نقد عقلى للعقل : أي نقد أعمله والعقل الموضوعي» المنفتم والواعي 

بأهدافه عل والعقل الأداي» الذي أدى إلى أشيمنة التقنية والسيطرة السياسية واضطهاد التزعات 

التاقائية المبدعة الخلاقة, وتوسید اسالیب التفکر واشاجات واغاط السلوك ف قوالب «تشييتیة» 

جامدة. ویعبارة آعری ظْل هذ؛ العقل یسل النقد باسم العقل نفسهی أي سم عقل وأعلى: هون في 

آن واحل التصمم واللحكمء اللتلاد والضحية . إنه إذن عفل شامل يرفض «كليائية العقل» ويمارسها فى 
اوقت نقسه؛ ومذہ هي للفارقة بعینہا! حقاً إن أدورنو وھورکھایر استھدفا فضح الازدواجية الكامئة 

فی مغهوم التنوير الغري؛ وا متمثلة فی اعتياده العقل والآسطورة والسعادة واللعئة في آن واحد؛ بحيث 

اقترث شعار تحرير الإنسان من الخوف وجعله سید الارضں (دیکارٹ) ومساعدته عل بلوغ الرشد 

(كانطع جما ظل يغمر هذه الأرض عن کارثة تتمثل في تواجد الئیٹرات اللاعفلانیة فٍ الجتمم . لکن ھذا 
الفضح لامسی المقلاتية, وهذا التعقیل التمثل في تجرید الطبيعة من سحرها الأسطوري القديم 

(فييعء نما یعبران فی آلعمق عن حقيقة واحدت وهي عدم أمتلاك الشجاعة الكامئة تفضم أوهام 
العقل ونزعته إلى السيطرة وإرادة القوة البى توجهه وإقصائه للغير؛ أي عدم امتلاك شبجاعة الإعلان أن 
ولا وسود لعقل شامل». والاعر نقسه يقال عيا فعله أصغر أعضاء عدرمة فراتكفورت الفلسوف 


Ibi. f HS. 00 
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پورشن هاپرساس: حین أقدم عل مراجعة مشروع الحداثة باصبار أن الحدائثة الغربية ثم تستغل كل 
[مکانہاتھا استخلاً ناماء لا ولا فقدت کل بنابیعھا ومي الْمین الذي ۷ ینضب. لقد. رای الاخوان بوب 
في هذه المحاولة امستجدة تكرارا 1 فعله شیوخ مدرسة فرانکفورت. بقولان: ولا پتعلق الأمرء بالنسة 
إليتاء بإتهام مشروع الحداثة غير المكتمل (عابرماس) أو إنجازہء فحن نتوشى , بدلا من ذلك: 
مراجعة هذا المشروع نفسه مراجعة -جذرية. إنه لا يمكن أن نزعم أن إمكانات الانوار ظلت غير 
منجزةء لان الصواب پقتضی القرل ان هنه الامکانات ذانها جرد اوهام:۲۳. 

زافترجیان) 





Uité par Hirgen Habermag. apc, p. 38. 0 
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السقل وذللالہ 
د حوار مع غر نوت وهارشموت فو فيك ب 


فلو ر ياك رونسر: 

ما أنه یکن تصور الفلسفة خطاباً یتساءل باسٹسراںرے عن مشر وعيته, أي عن منطق تشكله 
ويتية تركييه وفواعد. الشائدهء فته پک ان فاع یوضمنا ی الاعتیار هل اإلنهة ذاتباء عن الدور 
الذي يتبغي أن تضطلع به في هذا العالم الذي يمن عليه العثم وتسيطر عليه التقنية؟ 
غر نوت بومه: 

لو اعشرنا ااي من ۽ جیه د نظر السوسپولوجیا تقلنا إت القلسنة حصرب من العرقة المتميزة و عبر 
الملم . وتملیلنا لذنت پا غیج فرصة الربط بين المرفة والشخص العارف؛ فیه الوقت الذي بجنح 
السلم إلى الفصل بينبيا فصللا. وبطيعة الحال. لن يثينا هذا التايز عن التأكيد مجددأ على ضر ورة التزام 
الفیلسوف ۔ أليوم کیا فی السابق ۔ بؤبراز دلالة المعرغة بالنسبہة للشخص العارف ذاته. لناخحذ علم 
ليا سحيام متا نا ولتمضص فش تفیل تصورہ E‏ بی الشخس الجارفب وموضوع عر فته ۽ توح رد 
لا اة ۽ أنه لا يقيم اعتباراً ذه العلاقة نظراً لاقتصاره علیتناول الطبيعة كيا لى كانت موضوعاً غريباً 

عن الإنسان العام . هذ! فى الوفت اللى يفرض عليئا النطق السليم وضع هذه العلاقة ق الاأعتبار 

ویتاء معرفة فلسفيه تمرز) عل وجه إلدقة » أن الانسان جڑے لا یتزا من الطبيعة . ولع الآمر يتضح 
أكثر إذ1 ما نحن أثرئا مكأل التناول العلمي الجسم البشري ؛ ذلك إن الطب الاحيائي ۔ التقني إغا 
یدرس احیسم دراسة تثرجیے خارجیة تستند إئی اعتباره موضوعاً مستقلا بذاتہ ومتقصلا عن الذات 
اف ار سة له , وهذ! يعني أنه ينظر إلى الجسم كا لو كان والغيره الذي يقابل وائذات» ویناظرها. لکن 
اليس من الصواب ایضا اعتبار القوائد ال قد نجنيها من قيام قلسفة تتناول الجسم من حيث بعده 
الشخصی الذای أي من ححيث هي تبعل عن الموضوع المدروس نفسه ذات الشخص الدارس؟ 

ولکی تكتمل معام الصورة ف إذهاننا أود أن أضيف ما بلي ؛ من الملوم أن الفلغة افتقدت 
اهلية دراسة موضوعي افسد والطييعة من حیث بعدهما الشخصي الذاقي. من المعلوم آيفماً انا م 
تستعد هذه الموضوعات ‏ التي انتزعت عنها مع مرور الزمان ‏ إلا بایماز من خبرات وتجارب عستفادة من 
خارج لخطاب الفلسفي . لكتنيء وإذ!ا كنت أقصد ببذء التجارب تارب الفن والحياة اليوميةء» فإنتي 
آتيهء من هذه الجهة ذاتباء إلى أن اللحياة اليومية والفنية ظثتا الجائين الوحيدين اللذين ورثا عن 
الفلسفغة التعبير عن هذا البعد والإقصاح عنه. 
فلوريات روتسر: 

من اللعروف أن الفغلسفة انشدّت الوم إلى الانقتلاب الذي إحدثته السانیات في تقافتتا 


و و ٩‏ 


المعاصرة» فابمكت يذلك في إعطاء اللغة المنزلة الأولى بحيث أدى ہا ذلك إل الإقصاء !لکل لکل 
المجالات المتعلقة بالتجارب والخيرات أمخيشة . هل لاا يزال ثمة إمكان للحدیث: بعد فا كله عن 
لغة فلسفية تصف أحوائثتا الجسمية وتعير عن خطجاتنا الوجدانية تعبيراً واضحاً فصیحا؟ 


هارقودت يومه : 

لمت بحاجة إلى أن أذكر: ههناء بأنه من الصعوبة يمكان تغافل أهمية اللقة من حيث هي وسیلة 
تاتعبر والتواصل . فالانسان هو الکاتن اي الوحد الذي یصح القول في حقه إنه يمتلك اللخة والعقل 
بامتیاز۔ بل حتي لو نمحن اعتبرنا اللخة غیر مستنقدة لالب الو الوجود الانساني فإننا لا ملك عوضاً عن 
اعتبارها الوسیط الأنجم اي به نتفکر وبواسطته نتلفظ الكلام فيا ليس بذاته كلاماً. 


وإذا ما عن لتنا تنأول هذا الموضوع من الوجهة التاريخية» تبین لنا أن هنال من الفکرین من 
تصور أللحة يكيفية أشمل اس تصور النساۃ القدامی ؛ وذنك محال اذهب لصوي 3 اللعات( )۱‏ 
الذي مثله بارأسلز ۳۵۲9۵156 ریاکوب ہومە -10ث83 تاتہ19 وجورج Hamann jlala‏ چج ہت( أو 
المذهب اللاعوي اللي قال به الفیلسوف فالمر بتیامین(۳؟ فردا استحضر نا سحقل اللسانیات وجدناها 


(۱) لم یکن القدماء یمیزوت بین الحانب الوضعی واملاتب اليتافيزيقي في حراسة اللفة. لذئك جامت تاملاہم اللقویة 
مشوبة بجوانب صرفية ولاعيتية اُسہاھا الآخوان برمه ب وااذھب الصوفی في اللغةہ۔ وتکفیا الإشارق بہڈا الصتیص 
إلى تاملاث الفيلسوف الاديب ورجل الدين الأئان عامان (۱۷۳۰ ۔ مما الذي الف كمايا اسا علم ا لباق في 
کفمة واحدة (۱۷۱۷) بسط فپه تصورء لذجانب الصوفي في اللغة فقال : ان متام الاشرفب باللخة هو آولا وقیل 
کل شيه: الاهتیام بکلام اه : آي التوراةء وذلك بفهمه وشرحه وتدبر آمرہ. فا تد رکنا حطیقة عذا الأمر أحركنا معه 
إن كلام إل عوء عل التحفییں شعر 2068ء وأن هذا الشعر جملة صور واستمارات ويجازات تظهر الله في جلاله 
وبهائه وسنائه ؛ وأن لا قيمة كلام البشر زلا إذآ هر عكس هذا البهاء؛ فكأن شعرا يتكلم بلسأن الله ويرشف بضيائه . 
+ 

(۲) أفرد قالتر بنيامين عقالين لموضوع الثقة: مقال اول جه سنة ۱۹۱۷ وعتونه ب عفي اللغة بصغة عامة وإللغة الإنسانية 
بسفة خاصة» ١‏ وعقال ثان خملہ سنة ۱۹۴۵ ووسمه پ وقي سوسیولوجیا الْلعة . وزذ! کان ادورنو قد اکد عل الو 
المركري الذي تلمبه الذغة في كتابات زعيله في مدرسة فرانکفورت غالتر بنيامین: قح لاٹ لا بعتي اعتيامه با من 
الوجهة اللسائية اللقيقة. أي يأعتبارها أداة تواصل وتبليم خثیقة بأن تدرس علمیا. لقف إبتمت بثامين عن أمثال هته 
القار باث العلمية وأخط يتظر لی اللغة من جهة ما لآ ينقال فيها أو يذكر 115068616 ؛ أي عن جهة ما لا كن للغة 
آن توصفه آر تبلخه وهکذ؟ عد أعتيامه بالئة احتياماً فلسفیاً تطیحه ہین الفینة والآخری وشات صرفية ة لا هونية ه 
ویوطره متزع دید زل اعتبلرا دلب على امتناع فلنواصل واستتحالة تبلیغ المقاصد تبليضاً راضحا جلياً. يقول 
بياس بنيامينل: وليست اللخة أدثة تبليغ ما کن تیثیفه وحسپں بق عي أيضاً رمز لها لا ينقال ودلیل عل سا لا ببلغ». 

من هذة؛ المتطلق وجثنا الأخرين بوعه يعثراك تصورات بنيامی للْضْة صوغة لاهوتية + یاه بسب ذل , 
یلان ال الفول بوجود نوع من «ثیولوجرا اللقة» عنده؛ ءثرولوجیاء يشرحها بيامين بقوله : كان الإنسان يعيشىء قبل 
بالق , عيشة جنة عدث؛ ٹراصل مع بني قومه بطريقة مباشرة ويعبر لهم ولنفسه حبا هو ملموس وتحسوس بشکل 
عباشر غير إن #الطینة الأصتية التي ارتكبها اتتهث بأن حكم عليه بالعجر عن التعبير عبا في نفسه تحبير؛ مباشرا 
واضعاً مبینأء کیا غضت بالا يول إلا الجردات بل وكل ما لا يكون مباشراً أو حميماً. ذكان أن سقط في عوة 
التواصل غیر ٹلیاشرے هوة «الاسمه 30۳۱ ع1ء اللي هو وسبلة توسملية لا غاية في ذأتباء وكان أن بدا هذا السقوط 
في هوة الإسم الفارغ والكلام الزائد دليلا فوياً على إفلاسه. (م), 


۹۹ 


تنقسم آل میحٹین آثین ما : عميحث الإشارة ومبححث العبارة. غير أن هناك مسألة يلزم إثارتهاء وعبي 
أنه إذا کان قد كتب لفعل العيارة أن يلعب دورا اساسا فيا عرف ب ەمیتافیزیقا اللعة فانه غاب 
غیاباً شبه تام عن جال السیمیوطیقا العقلانیة . ولکم أن تتاملوا مسار التعبير الأدي + هذا الذي سعى 
أهله إلى التعيير عيا ئيس بذاته يقبل التعبير اللغوي الدال» فتوسلو؛ في ذلك أشكال التعبير البلاغي من 
استعارة وكتاية وغيرهما. بل إثنا نجد أهل القلم أنفسهم ينيهون إلى ما يراقق هذه المحاولة من قصور 
بشري ق تطویر هذه الأشكال التخوية تطویراً پسسح > ۴ الپایف بالتعیر عا قال تحبیراً ال 
تراعی فیه ادود والفوارق بین جال «مالاینقال؛ ومجال ومايتقال». وإذا كانت هناك وظيفة پتعین عل 

الفكسفة القيام بباء ببذ؛ الصدد؛ فإنها تن تكون إلا الساهمة في إبراز العلاقة القائمة بين أساليب التعبير 
اللخوی إلدال وتفانين التحبير الخالي المتعلق ب «مالايتقال». 
خر يوادت بو هه . ۱ 

إن تحديد دور الفلسفة على عذا النسوء وى هذا المجال بالذات لیفید کثیر! في استعادة القلسفة 
لتلك اخواعش أي ما قجنا نالف الحديث عنبا في خالات آخغری وغيه مجأنها. وهذا الأمر پسمح 
بالقول: إن هذه الاستعادة هيء قي الحمقء استعادة للغير من ممالات إخرى. حقا إتتا بحاجة لی 
قلسغة في اللسد؛ لكن تنبيهنا على علم الخاجة لا يعني ؛ البئةء أتنا نروم بناء فلسفة تقتصر علی استعادة 
الحسف» فتغفل بذللك ما يتطليه فعل الاستعادة ذاته ؛ اقصا. بسط متثروع عام یتمتل من جهةء ي 
إقدام الفلسقة على نقد ذاتها بلاتبأ؛ كيا يتمثل من بهة ثانية» في وضم طريقة غخصوصة للكشف عن 
ہذا اللسد الذي دابت الفذسفة على کبتہ طوال التاریخ ہیس تستنعجوت بعد عذا التوضیحء انی 
اجعل موضسوع ا سد حکرآا على القلسفة. غير آن الق ب قشي اقول اتن ل أن لأت بہت 
الأطروحة إلى هذا الد + فالفحص عن السلاقة مم «الغيره أو والمسدع أو اعبس أو والإحساس» مر 
مشترك بين الات معرفية مختلغة . 
فور یات ر وتسر : 

هل يكن أن نتوي من هذه الفلسفة البديلة بناء تماذج نظرية توجهنا في حیاتداء آم يكيا 
حصرها في وظيقتها النقدیة؟ 
غر نوت بومه : 

ما من شك في آننا منا إزاء مشکل معتاص . فلقد صدق هایدجر حی قال: ان زین پناء 
تصورات حول العام قد وء وانه ‏ يعد هناك مهال للحديث عن تغلریات میتافیزیقیة(۳). ومعنی ذلك 


479 يشير الأشوان بومه هتا إلى شافيرة كآن قل !لقاع هایدجر سند ۱4۳۸ ست لوان :+ لارعن تسورات العامء Die Zeit‏ 
نات ۷۷ خده . وقد تعرفى غيهاء بالتأمل الفسفي والتسليل النظري : 2 الأسس الميتاقيزيقية لتعسررات العا 
الحدیثء مرکأ من جهة» عل دور العم والتقتية في بناء هذه التصورات وما يتيج عنها من ميل كير إلى التمخطيعط 
والعقلتة ونروع ٹل غرو العالمء هذا اللي ای سورة ا3ا سام اذا وعشیر من جھة اُخریں إل نشأة 
«ميتاقيزيعا الذانية» الي يشت مع دیکارت وبلغت اوجھا مع شف ای الیتافوز یقیین , r}‏ 


۱۰ 


أنه يجب حصر متطلق التقلسف فی ععلیة النقدء خصوصاً وأن الاعتفاد في الاسترشاد بتصورات 
الففسفة .حول العام إثما يقودنا إلى الوقوع في شراك لا مخرج لها+ أي في فخ يحمل أسيره عل الاعنقاد قي 
امتلاك المحرفة اللدنية المليئة بالألغاز الزاعصرة بالأسرار. وإذن ليى لنا بد من الاتتصاره في ھذا 
السیاق. تلفلسفة من حيث هي قول تقدي حجاجي ۔ 
عارتمثوت ہوعھ : 

هناك حقيقة معلومة مفادها ان الفلسفة تتطذ عند مارکس صيرة نقد للخطاب الفلسفي » وذلك 
من حيث هو نقد [يديولوجي للعالم. غبر أن نقد ماركس هذا لم يكن ليجعل الفلسفة تتخلء نہائیاء 
عن هذه الوظيفة النقدية الایدپولوية . والدثيل على ذلك ما بذأنا نلحظه اليوم عن حوء الفلسقه 
الفرنسية ‏ التاثرة اسلا هايدجر ‏ إلى بحث هنه الوظيفة بابتداع مغهوم «التفكيك»2 وتوظيفه في 
الغلسفة والأدب على حد سواء. وكيا تعلمون» يكتسي هذا المفهوم دلالتين متكاملتين *ما: دلاثة العمل 
اقلمی التدميري [للميتافيزيقا] ودلاثة العمل الإنشائي الينائي التعلق بساستعادة ما کبته التاریخ 
[الغربي] وألخته [يديولوجية اللجتمع [الغري] الاي من إمكانات أخرى للتنظيم والتسيير. لكنني إذا 
كنت تعن هذا العمل الإياي الذي تقوم به الفلسفة حينا تسعى إلى استعادة الآخر أو المهمش فإنني 
لا آوافقی مع ذلك على أن يظل النشاط الغلسفی عرد بحث نظري ينشىء النظريات الكلية. 
تخصوصا وقد تبين أليوم الطابع الإرهأي غنه النظریات أقصد ذلك الطابع التمتل في غاولها جعل 


امتعدد واحداً والممتتلف متطايقا . 
غرنونت ہوعە : 


رد أن أضيف اثلاحظة التالية وهي أنه یٹزم الفلسفة العاصرۃ ان تطرق المشاكل الحفيقية أله 
تواجه حضارتنا التفنية» وذلك من حيث أن الفلسفة دربة ودراية يصير معهيا الفيلسوف ممتهناً القلسفة 
لا تجرد شخص يتفلسف على السليقة واواية . وإذا كان هناك من شيء ينبغي اعتباره» بالنظر إلى 
تصورنا للطيعة أو لعلاقة الإنات بالطبيعة؛ فإنه لن بكرن غير هله الخاجة إلى أن يغير الإنسان نقسه 
علافته پذانه. وهذا ما عملتا فعلاً على إبرازه في كتاب العقل ومهشه الذي سعينا من خلاله إلى 
وصف البئيات العقلية وتطورهاء أي إنشاء تاريخ لفعقل يكون بذانه اريخا للإنسان من حيث هو 
الکاٹن العاقل ہامتیاز, 
فلوریان روتسر: 

لا شك أنكم تلاحظون أتنا متلزمون: في الي الأحیانء باست‌فدام مفهوم «الكلية» 10621106 
ان نسن اردنا اعتبار البعد الشخصي للجسد . ألا ترون معي أن هذا المنهوم لا يكتفي باستدخال فكرة 
«الكلية» فى حقل الفلسقف ہل پتضمن: تل جانب ذلك ابعادا ونتائم سیاسیه؟ 





ری نییان الراد #فهوم «التفكيك» انظر امش نخس می النزعة الفکیکیڈ من هرامش لخوار مع برق زلوترديك» 
سن 1٦‏ ۔ ۱۵۷ سن عذا الکتشب. (ع4. 
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مر توت بومه : 

لست می پٹشیٹی ن یاستخدام عفولة «الكتيقيء وأعتقد أن وري اتغلاسقة بائبا نعیشس lle‏ له 
التمرقي سيجعلهم 6 متتعون عن التسابق إلى بناء التصورات الكلية . فالتصدهعات اللمأساوية التي ندرسھا 
تقض عضاجم الثامى وتقلق راحتهم. ومثالي على ذلك مشهود له قي الواقع ؟ أقصد د التصدع والتسرق 
ا حاصل بین العقل والجسم؛ والذي يظهر نمل أن الإنسان ما كأن ليكون أبدأ كلا منسجياً أو وحدة 


ل 


عبر اة 
غارغوت بوم٭: 

را وجبت الإشارة هنا إلى أن مفهوع دالكلء يتعلق بمقوثة والأصل». ومن حيث هو كذلك. لا 
ینتمي ء البتق إلى التركات القدة للعلسفه الميتافيزيقية الغربية . وهذ! التوضيم یدل. با فیه الکفايت 
على أن ظهوره سابق» ف الزمان. علی ظهور الفلسقة ذاعها. 

ان فكرة والكل: تتضمن سي الؤنبان إل امتلاك جسده بأكمله أو إلى عقد سلم تام سح 
الطبيعة . والغيلسوف» كمؤرخ الثقاقةء جدير بأن يلاحظ آن قكرة «الكلء» إا هي بايا ثقائیاد تفینة لم 
يعمل تاریخ الفتسقةء کلحظة تارخية من لفات الثغافة الإنسانيةء إلا عل اجترارما راستلامھا؛ في 
الوقت إلذي نجدها متجاوزة اليوم في نظرية الحسد وفي المنظور ائنفسیيی التاريخي الحدید للجسلدہ. 

تقد قدر لتا أن تتتظر بزوغ ريت نينشه وفرويد ححتى نقطع مع التوظيف المسيق لمقولة «الكل» 
الشاملة ؛ أقصد مقوثة الجسد بصفتها مقولة كلية تؤلف بين العقل والجسم أو بين الإنسان والطبيعة. 
وبانطیع ء سیعتمد هذان تلفکران منطلقاً بدیلا جدیداً یکمن في حد التقسیم والتجزیی- من حیث هو 
مناقض ند واكام ۔ آکث من هثل نتا نجد السعلیل النضی ذ! النزعد عة اللاکالية يبين» هو الاحرء وا 
۷ یدع جا تاش أن کل عن فكرة والكل » ومقولة داسف الكلية بعس ف العمى. عن أستيهام 
آملاه الاعتقاد في «الاسرده. وعکن أن نينء اتطلدقا من استسخدام التسليل الثقسي في تقد الأنساق 
الغلسفيةء أن فكرة «الكل» الي شكلت لبنة أساسية من إبنات الصرح الفلسفي استیهام وحکم؛ 
وان خسرورعها الدارشخية لا غنم من القول نها تقوم عق رقض تام د «التجزییی 4۰ ودالعفسیم » الذي 
یسیق ± 5 الواقم . قکرة فكرة «الكل» ذإعها ‏ 
غرنودت بومه : 

زت تع الائٹریولوجیا !یدید نب تعتبر ها قاله نيتشه وفرويد يخصوص غبارب الإنسأن فى اخیاقف 
وال نظهر فعلا أنه مهما كانت أشكال التنظيم البشري» فإنها لا تیه نان الا اذا ھی آثرت غطا 
عسینڈ من اغاط التجمع والتنظيم على حساب أغاط !خرى تقوم بكبتها وإلذائها. وإذا كان هذا الامر 
يضعنا امام واقع إنساني مو يجمل حياة الإنسان موسومة باق واتصدع» فإننا لن نستطيم التغلب؛ 

عملياء علي هذا التمزق . مهيا کان موا إلا إذ! آدرکنا آن الفرد یس مشدود؛ كل الانشداد إلى أشكال 
خصوصة من السلوك يلتزم بها ويكيث ما خالقها. وهنا يجب حلينا أن نضمء في مقابل مثال الإنسان 
الكل . ما أقل طموحاً وأدماء ؛ أقصد مثال إنسان متكامل يسمح لنا بالانتقال من شکل تنظيعي 


f 


کل - عشعل التنظیم العقلاي للممل - ال شکل تنظيمي آتعر يمكن إن يسم اة الإنسان ميسم 
الا نقلاب رالانقسام والنوع. وبعدء آلا ترون أننا شرعنا اليوم في تطوير هذه #الثقافة الانتقالية» 
وبمارستها ممارسة فعلية؟ 
فلوريان روئسر: 

لعل من تافئة القول التأكيد عل أنه مهبا اختلفت التيارات الأنتربولوجية وتعددت» فإعہا لن 
تتمکن آبداً من أن تنم کل عل شاکلتها - عن پتاء تصورات نسعی ای الالام بكيئونة الإنسات إلماماً 
تاما؛ لذئك تمدن اتساءل عما (ٍذ! کان استبدال مقولة «التکامل؛ بقولة «الکل» جرد محاولة پاشسمة 
لاحتواء التمزق و اشفاله بطريقة آحری؟ 
غرثوت بوھ٭ا: 

في الواقمء لا يتسلق الأمر بنمط خاصي من ا خحیاہ یلزمنا تطویره لذاه+ بل باغاط عدة ينبخي 
علينا أن تحياها ونتلاءم معها على تنوعها وتناقضها. يضاف إلى ذلك أنە من اخطا اعتبار التمزق 
مقولة . لأئنا نعيش التمزق بوصغه تجربة موئة مريرة يستحيل عليئا التخلص منيا أو نيدذها. كذلك له 
عوض لنا عن أن تحمل هذ! التمزق ونكايده . 
شار شوت بو سا : 

أعحقد آنه بإمكانتا أن نستعيض عن مقولة دالكلء بغرلة «التعدد» الى تعارضء من هذه اطحهت 
مغهوع «الوحدة». فنحن لا نطمم إلى تحقيق قط واحد من إلحياة؛ لا ولا العوحة إلى ما ريم إليه خلاله 
القرنین السالفین ؛ سواء في مجال الويديوتوجيات آر ی مجال الأنساق الفلسفية أي حي تمت ضخط مفھوم 
«التطابقء الذي يعني في الحقيقة. وحدة الفرد وكليته . لقد حاولتا, على العكس عن ذلك أن نبرهن 
على أن حصر الوجود في مقولتى الوحدۃ وا حویة هو السبب الحقيفي في التمزق والمعاناة الذذين نعيشهها 
اليوم . وهذ! يعني أنه عندما تفكر في التخلي عن هذین الفهومین فاننا نفکر» أصلاء في التحرر من 
المكبوتات التي أحدثاها تحت غطاء المحرمات والمنوعات. إذن لا عناص عن أن نعير الانتباه إلى هده 
اثلعية الذائمة الترحال والفوضوية فی آن واحد؛+ خصوصا وأن الأآمر لم یمد یتعلق بتنظيم وظیفی صارم 
في المجالات التي يارس داشعلها الإنسانث تشاطانه؛ آقصد التنظيم الكلاسيكي الذي يقضي بتعارض 
آوقات العمل مم اوقات الفراغ , وإنما مار مناط الأآمر تنظبيا ممنحنا حرية أكسر ف الانتقال من جال 
العمل إلى جال الترفيه» ومن هذا إلى ذاك في سهولة ویسر. ون فسح الجال آمام تطور مفهوع 
والتعددہ لیعیء في العمق. اكتشاف أن الإنسان يقدم نفسهء تبريبياء في صورة التعند والاختلاف.. 
لذلك لا يمكننا أن ننظر إليه كيا نو كان ووحدة متكاملة أصلية أو بائية» بل يجب أن ننظر إليه کیا لو 
كان عل سمد تعبم موزیل 86 «لعبة |مکانات»(*. وحتی نکون فکرة آشمل عن طبيعة هذه 





(ص) طرح الکانب التمساوي روبیرت فونه رزيل Robert Von Mu‏ (۱۸۸۰ - ۱۹۲۶ مقهوم علعبة الامعاناته ده 
أهم اعله اتروائية ربعل بلا فسيات. غفي الفصل الرابع من الجزء الأول من هذا العمل اخبار المكوت من آربعة 
آچزبه . دافم لولف عن فکرة دالإّمکانء مقابل فکرة والواقعه أو «الشرورةة يقول بهذا الصند: دإن الاعتهاد في هب 
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اللعیة المتتوعة نشير إلى آها تضمء إلى جائب ما ذكرناء لعبة المتخيل: بحيث تسمح بالكشف عن متابع 
ا خیالء كيا تسمح بالتعيير عن تعدد تجربته وإمکان تطبیقھا۔ وبطبیعة البال فإن ما يصدق على تلور 
الفرد ٢واح‏ پستق ایضاً مل تطور الثقافة عاعة ‏ 
رنوت بومه : 

لو استحضرٹا ا لجحدال الدائر حول فلسقة اوية“ للاحظنا وجود خلط واضح بہین عفھوم 
دالوحدةہ ۵۵706 ویفهوم «اغويةه نا٥110‏ . غمن وجھة النظر الفلسفی الحض توجد أشكال 
عذدة عن والوسحدةع تصير معها المرادقة السارية بين مقهوم «الوحدة» ومفهوم داشویةه جرد شکل ارتي 
تی على ججهة الإمکانء وصار بيذلك شكلا خصوصا اقتريت فيه الوحدة باهوية ؛ فتميز يذلك عن 
اشکال تاريخية أخرى لتحقق الوحدة بمعزل عن عفهوم افوية. كرا أن الوحدة المؤلفة لسياق اجتاعي 
خاس لا ب تتحقق بائضرورة بتحقق وحدۃ !لشخصء ولکتہا قد تتحقق بوحدة توليفية تتضمن انتفاء 
وجوب وجود عنصر ضاغط يذيب وحدة الشخص في هوية ثابتة جامدة . ولعله من العلوم بذاته الیوم 
أن هذه الفكرة قيمتها المميزة؛ أقصد آنا تسمح نا بان نمیش الاشتلاف اطضي بین الذکر والانثی عل 
نحو جدید » كأ ؤدي إلى جاوز التمركز العرقي الأوروي بالسيلع للثقافات غير الأوروبية بان تخدی 
هي الاخری: جزء! لا يعجزأ من سحياة الجياعة البشرية. وإذن لا تصير وحدة الإنسان مرادفة لمفهوم 





© | وجود منلول واقعي خروري لللاشیاء. . - ا جب أن يثنا عن اللزيان برجود عللول احا إمكاق ٹلوقاشع 
ع الاحهدابث؟. شيم نت منت ف ری موؤ يل »* عن أن نعید النظر فےا تعودنا علي وصفه بانضر ورء وافدمية 
والحيريةء وات تقول مقابل دلك: ومن الممككن إن يحدث هذا وركذا ومن الحتمل آلا يكرت هذ! الاسر کبا هو 
عليهة ولتن حتالد حظوظ محساوية لقول بالضرورء والإمكان , وإذا کان دعاة جاورة بادی اثرأي عيلرن إلى لقرل 
الاو فان نشبة من ائتشی یفضٹون ا لم ابیل للاسکان عل, خایوس انضم ورة. (۳). 
() یطلی مبصطلحم «فلسفة اغویةه. فی الفکر افعاصر. عل الغشفڈ الکلاسیکیة آو ایتافیزیقاء وذلك من حيث غي : 

وتقية لاختزال الفرارق» وداداة الما« اتتعارضات الفاء منظیأه. سواه عل اسشوی اایجودي او عل الستوی 
ال معري _ فإذا عرض عل الفلسفة الكلاسيكية أن تنظر في العالم سی و ما جمله عن مظاعر وتبدلانتب. اقربت 
تسد ديت وتتومبى وإعترت هَد! الج وهد! التعدد علامة عل مر ودة إلغاتها؟ فقامت تل جھا في یحدۂ غی ووجلۂ 
معنىة آو «هوية مبی» 20107046 یفترفی با ثابتة جامدة- وإذا عرض عليها أن تفكر في المجتمع من حيث كونه 
متتوعاً وتا ع الاعجاحف والبايزء أقرحث ہتعلدیة اشيكل الا جتماعی وسعت إل توحیفه ودهج مجثاهره انْتِابرَة فِ 
الدولة الواحدة العظمی . وادن پتتنلم خعطاب الغلسفة اليتايزيقية منطق عام هو «متطن آلویةه: وه و 
اکا عدپنة کشکل هرية الوعي وذانه وشکل اندات وشكل الدولة. وكل هنه الاشعال مقولاتك متجائسة 
ومتطابعة قي تفاس غة الکقامیکیة . 

غير أن الفكر كلعاسر جتح إلى تفجير عله الداثرة الغلقة وأسس ل. وفكر في الاختلاف» یتخذ کمطلق ريسي 
له التشريش عق وسمدة الیتافیزیة؟. وقد قعل ذلك , ور هو عا زال پفعل : عن عدة وجيوء تذأكر مر ينبا غباولة جال 
دریدا الرامية إلى جعل وام يتشكك في صغاء «الوعي»؛ واعنياد جيل دولوز «الفن» كطريقة السحضى «العمثلوء 

إبلاء ميشيل فوکو اعجئراً دللمنبوذ: عن حيث تبديلم الستمر ولوحئة الدوئة السميدة: . وبالجملة, عمل هؤلاء 
كرون عل اتتقاة قلسفة اغوية باعتبارها أداة بیش الا سوام کان هذا #كخعر كتابة وجاك دريدا) أو رغية 
(جیل دولون ار حفی (میذبل فرکی) . (م). 


۷۹ 


واخویةی ولكتها تقوم » فی الحقیتف على انصھار غختلف الكقافات _ عل تعندھا۔ في بوتقة واخانیۃ 
وتوليقة خصبة . 
غلوریاں رونسر: 
يتضمن القول بلعبة الإمكانات بدائل هي هن التنوع والتعدد بحيث يتحيل ردها إلى قاعدة 

مبدئية تنزل منها منزلة لاصل من الفرع . واعل السبب في ذلك يرجع إلى التوجس ٠‏ مبياسياً 
وانٹریوٹوجیاء مین ر القارية الكلية ذات البعد الواحدء والتخيفء معرقیاًء من التخلف 
عن ركب التطور المعرفي ناتجدد ٠‏ أعتياراً 1 ذکر تا نتساءل عبا إذا کان رفضنا لم القاعدئة البدثیة 
یمکسء فی ا حقیقةء وجھا آخر للقضية؛ أقصد وجه العجز عن ملء الفراغ التاتج عن غياب البد؟ 
الأكمل لأوجه الاقتدار على اسطناع ا حل الآمٹل. 
غظرئوت بومه : 

اسمحوا لي بالقول إثنا نختلف تام الاختلاف مم بحض الفلاسفة الذين برقنون انفسهم على 
القول بتجاوز الیتافیزیقا والتخلص من کل مبدامهیا کان نوعه. إننا لا بحث أبدا عن تحفقيق مثل هذا 
التعجاوز والتتخلص . غالحجة الي پستند إلبها هؤلاء تتخخص ف القول بلايقينية النظرية العلمية 
ونسییتها؛ وضو قول لا آستصنه لائ اومن اشد الان بإمكان بٹوغ الحقيقة قي العلم و۷ کاب 
العلم. عق سيف تعبی‌فای باند( قد یا وخ ۲۴۶ حدیٹاء مکافثاً تا سطورهء ومائلا لذب مود ات 
المجتمعات التقليدية. كلا؛ إنتي لا أقبل يذه الماثلة , وأفضل أن تكون لدي قتاعة ببلوخ البيوتوجياء 
مك عالم الحقيقة. حتى وإن كانت هذه الحقيقة لا کن عا سامیاً مالیا ولکنبا تتگذش» 
تدریا في سیاق البحث والب ماف ۔ 


(۷) لاستبائة موقف فایربائد من علاقة الملم بالأسطورة أنظر الخامش الذي أقردناه له صن هوش افعوار الذي أجري 
مع وٹو مارکفارد, ص 6؟1 .من هذ! الكتفي. 
زه کورٹ ٹر 00۶ 0ء880 8۶۱ مژرخ علوم وإيسسولوسي تشيكي. عن مواليك براغ (۱۹۴۱)) درس بجاعڈ کیل 
رامتھن الندریس بيرلين قبل أن یعود مجددا إل كبيل حیث شعل فھا منصب استلا بل ومدير النورات الإعدادية التي 
تتغلمها عله الجامحعة _ اهنم هييتر بسألة تطور الفكر الفلسفي عل قوء مستجدات تاريخ السلوع والسييرطيقًا 
والدراسات اللستقينية. وهو يعد اليوم أحد عجددي غلمقة العلرم بل عمن بين البحاث الذين استشرقرا أطروحات 
+بوسيولوجية العرفة قبل أن يقول با ساحب كي بثية الانقلايات العلبية طرماس كوك 8ڈ 790618۶ 
ٹمیز أعيال هیییتر بالژ خاح على ضر ورة تغییر نظرٹتا ی تاریخ العلوم ؛ ملقد عودتنا النزعة الوقسعيةء المستوحاة 
من آرام فرائسیس بیکون مھا عفك ہ۶۵ ۱۵٦١(‏ ۔ )۱٦٢١‏ الغلسقیه؛ عل اعتبار السلم غوذم السراسة انضبوئة 
لواقم وك البحث الدكيي القائم على حطوات مهچية حصررة. لکن المئم نا حتق آمری راقعق تارعمية 
يسري عليها عا يسري عل الوقائع النثريخية عن تبدل ونمو . ولذنك يككوت على الدوام ددا بالقاروف التاريخية التي 
نشا فيها وتطور. وبسبارة أخرى: لا يوجد ساس ثابت وواحف بیٹی علیہ منعلق العلمء بل کل ما کی اأمر ان العظم 
پشیر لونه وجثدء باستسرار, إسالة پل حذد؛ پری عيييتر إن ما نسميه بالمقلانية الصوریۂ |نا بلط بہرائب اتعری 
اة ۽ تتملق 5 میولات الثله ودؤاعم الذائية واكتشاناتهم نیڈ عل الصدلة وستطات #حمعهم الذينية 
والدنيوية. (م). 


۷ 


قلو ریات ر وتسر : 

تلعلنا إذا أمعنا النظر ی وضعتا الیوم تپین نا إنثا أصبحنا نعیش وفق ما یکن تسمیته ب. وحالة 
الطبيعة الثانية» الت نتسیز عن دفیاة الطييعية الاو . لا مکن اعتبار دعوتكم إلى العودة إلى دفء 
الحسد وحشن الطیيعة » وم پستصحب هذه الدعوة من نقد للعقل ؛ شعارات بقدر ما تن إلى الماضي 
تناق روح عصرعا؟ 
عارعوت بو هیا . 

رما لزمنی ان اوضحء ف البداية: أمرأ أساسياً وهو أننا لا ندعو إلى العودة إلى الطبيعة من حیث 
هي جوهر مستقل بذاته» ولكننا نقوم فى الحقيقة: بطرح مسألة الطبيعة من حيث هي دالة على فعل 
الرنسان وصنمه . ومعيي دلفك أننا لا نتم بالطبيعة في ذاتبا ومن أجل ذاتباء بل كل همنا الوقوف على 
الطبيعة من حیث ھی موسوعة بسمة الفعل البشري _ فإن صم ذلك ص معه أن تتبين . بالاستناد إلى 
علم البيثة - اي انعال الانسان «اسستت» نی الطبيحه وأا وأساءت» إليها. إنه من السهل أن قطن 
عنا إلى أن ما يري على الطبيعة يسري على جد الإنسان؛ ذلك أننا لا تعد الجسم جوهر! أصليا 
مستقلا بذاتهء كيا تنا لا نعده شيئاً زائداً بفعل التجارب الاصطناعية التي تجبري علیه فتحاول [لباسه 
قناعاً يخفي آثاره الطبيعية ومحي عناصرء الأولى التي بها يعر له الال والمرض قضلا عن وداء العصر» 
هذا الذي نسميه أمراضاً نفسية ‏ جسمية. 

والحى آنا م ندرك بعد جميع الحواتب الخفية قي السك والطبيعة. وهذه حقیقة تفرض نفسها 
علینا بالرغم من انتا صرنا الیوم آمام طبيعة معلومة لديئا وجسم مطبرع بعوائك الممجتمم لخاصة. وإن 
لفي تدمير اليبثة وآلام الحسم علامات سلبية علی سوء الفھم عذاء بل إن علہ العلامات عینہا تدل على 
أنه لا كتا مواصلة درب الحضارة الذي رص في بداية الفترة فلعاصرة بدون مواجهة اخطار جسيمة . 
له : وکیفیا کانت اطال ‏ فإنه إذا كان هناك رجه [إباي خده الرسالة التذرة باخطرء فإنه يتسثل في 
کونپا نبهتتاه عل الأقل . آل بر ورة تدارك اساب هد تا . 

وهنا هکن آن نضرب بایدینا إلى كتب الفياسوف بلوخ بائرغم مما شایها من عوالق ميتافيزيقية 
فنفید من مقهوم «الذات المکنة للطبیعة»(. والذي برجم اصله الاشکاي زیی فکر السرومانسية 


مس سس مس یپ ےسب ےے۔سےیم 
(5) ارتيط هذا الفهرمء اللي آشار إليه حارموٹ یومہی بفلسفة ؤرنست بلوخء غلقد انطلق ہذا القکر ڈالصوفقء فى يناه 
تأملاته الفكرية من متعتلقين آثين : آخرئ أتغربولوجي يتمقق بالإنانء والآخر أنطولوجي يتسلق بالوجود. يقوم 
المنطلق الأول على إعتبار الوجود الإنساي عرضيا متناعیاء ويقوم كأنطلق الثاني عل اعتبار الوجود زائلا فائياً. على أن 
لیات بلوخ غذین الاعتبارین قاست. في أساسها على مقهرم والإمكان», 
یمتقد بلوخ أن تجربة التاهيي في الزمان والمحدودية في اللكان تدفم الإنسان إلى إلخاء التفكير في اللبحظة المعيشة 
الزائكة المظامة وتجلوزها إلى التفكير في «إمكان» التسقق مستقبلا؛ أي باوزه لوضعه پالتوسل ای مبد! الامل واخلم 
واليرطوبياء ويضيف آن مبداً الإمكان هذا لا بخص الإتسان وحدهء وإنما يتطبق أيضاً على الطيمة, أي على الوجود 
من حیث هر وجود . فالرجرتء أو الطبيمة ؛ عذاتء لاتعاتي 04 هي الأخري , من مريان لحظة الظلام. ووتسعى +ء 
حبارزا توضمها الخاضر الذي هلا ترشی» عته وله تكتفي ع به نتيجة «شعورهاء بمتم التسعفق والاعتلای یل تفج سے 


ار ٭ ‏ 


وفلفة عصر الہضة ۔ ولحل المجاب مفتوح الیوم مام استمحداث غلسفة 6 الطبيعة تہدذفں فا تہلفء 
إل نقد نزعة تمركز الإنسان حول ذاته» كبا تيدف إلى نقد ما ينتج عن عذہ اللزعة من تھمرکز العقل 
الأوروي حول تس4 ۔ 
غر نوات بومه : 
إن الطبيعة التي تحیط بتا البوم هي في الواقم؛ موسومة بفعل الانسان وآثاره و انسیته . وآنا لا 
أعني بالطبيعة» هناء فضاء النجوم أو عام الثراتء يل الطبيعة البسيظة المالوفة فى حجمها العاني 
العروف. وبالطيم يسحيم هذا التحديد أله پستحیل ال غکیر في الطبيعة ممعزل عن الانسأن. كيأ أن 
معرقتنا ببنه الطييعة اخاملة لاثار الانسان» والي پنيفي» في نظري أن تبادر الفلسفة إلى افاج النظر 
فيا لا تتعلق بالطبيحة من ححيث هي نتاج العقلى الانساني أو من حيث کونها فضاء موسوعاً یسم 
للجتمم ویصیاته» ولیس من حيث هي فضاء حيوي. للونسات ‏ 
[ن تصور الطبيعة ساسا یاة الانسان لن يکفي آبدا لتحریرنا من فیود اضفاء الصبتة الانسانية 
عل الاشیاء . وطان! ابقینا عل هذ! التصورء فإننا لن تجح في ادرآکها کذات (۰...)- لقد آصبح من 
باب الضر ورة افيوية آن نقیم علاقة إحترام وتقدير تجاه الطبيعة تشبه علاقة الشراكة . أكثر من هذ!. 
أرى إنه يتحتم عليتا أن نذمب بهذه العلاقة إلى أبعد ما يمكن فنعدها ذاتا وتکنساہ تكليرأء خاصة في 
لمجال الأستطيقي . ومأ يصدق على الطبيعة يصدق أيضا على المسد بحيث يمكن أن نجزم بأن التقليد 
الساري في أورويا لا يزال يخضع للنموذج التشريحي » وان عن نتائج هذا إنتقليد اعتبار الجسم كيا لو 
کان دوسا جسم <الخیرو؛ ای عوضوعاً برائیا يبري عليه ما يري عل الکائنات الأخرى ., لکن إٰذا ما 
ضصحت اٹعرفة الطبیة آلجال أمام تصور اسم بصفته جس تمتلکه ڈذات ویرتبط بالأنا ارتباطاً صمیمیا: 
نپا ولا شنت ستلحب دورأ أساسياً في تغيير علاقة المعرفة , بالطبیعق وهذ! ما تتنباً ثه بنتائج عبملية 
مباشرة. ومن السفی ان نلاحظء يذ الصند. أن حظطوظ ظهور أشكال بديلة من السرفة في 
المجالات غير الطبية ضيثيلة جداًء بحيث لا تزال تطرح مسأثة معرفة ما إذا کان إدماج هذه المعارف 
ج حدودھا احخاصة وتخطيها دلذاتباة نسو وما لر یتحقق بعد؛؛ ویکوٹ ذلك باسثرار عكلمن «الإمكان» فيها. اا خت 
الو جرد اتکائن في الإمكان . ومن حيث هي كذاك غیدما وتبدجى. من تلقاء ذاتيا ويفضل ما قيها من إمكان تیا . 
کل أشكال وجودها ائنوع المتعدد. بدا من مستویاتها ادنیا اشامدة وانتهاء بأعلاها حیویة ووعياً. إنها سركة داثمة 
وسار ل يكف عن طلب الستقیل: وهي : بسيب ذلك . یل پیوطربیتها اخامة وتعتضی تذاتبا وف ذاعبا 7 
وحلیا. 
ويسط هذا ؛اتصور يكوت يلوخ قف مهد الطريق لتوسل بين الطبيعة والإئسان. فالطبيعة هي الآساس الذي 
بقوع عليه كل تاريخ ممكنء وبالأخص تاريخ البشر. غلا غرو ائن آن یکون التاریخ اليشري جز من تاریخ الطیمعة 
وأن يرتيط جهد الإنسان وعمته بياء بحیث لو ئتکر ل والبوطوبياء ولرعيه بها وحركة شوقه الملس إليها أمكن لتعام أن 
يسقط في حقييضى دالعفم» ودرلك والعیاه:. مزئن فالطبيعة هی وررقة» نجاته الممكنة ودهیام أمانهء ووتحناسد 
آلمحمل . هذا من جهة ومن جهة أخرى توجد يبن والذات الطبيعية: والذات اليشرية علاقة باطنية وثيقة بشهد علیها 
ما بظهر من حال الفاعئية البشرية التي. باستجاہتھا لآحلامھا اليرطوبيةء تستطیم آن تظهر الکاتن آو الوجود 
+الکامنء فی العاظ تی حالة صیروۃ۔ (م)۔ 
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البديلة فامرا عل الحفاظ عل مكتسيات التقدم التغنى وتطويرهاء هذا في الوقت اللي نجد المارسات 
العلية غير الأوروية تفرم ذاتها بقية. عا يدفم إل التفكير في كيفية استدعاطا وإدعلجها آي للرساشه 
الطبية المائاة في أورويا. 
قنور ياد ریشم : 

تروج اليرم تحت شعار وما بعد اخدانةه أطروحة تفول پان زعن الیوطویبات قد ول وآن عصر 
فلسفات التاريخ قد أدبر بلا رجعة. ما هر موقفکم بهذا الصفد؟ 
غرنوت پومه: 

يمكن أن نستعين هنا مما قاله كانطء افسد آن الانسان لیس جرد کائن عائل بطبيسه. بل في 
مقدوره أن بصير هافق كنلك. وهذا بمى اتتا مجرد ما نشرع في تقبير الأشياء بعقولنا حت تصبح 
یل ج ‏ لقل كرفت ثنائية الوعي واسلادعي نها حل الفكر الفلسفي تنيجة لاجتهاداث نيتشه 
وفروید , وإزاء هذا الأمر تقول إن كل خلسفة تتمخل المقلائية منطلقاً ها من غير أن تستتحضر جيل 
عذين القيوين هي فلسقة سلاجة. 

إن أساس الطرمم اللبال إلى التسدلي عن ائشکر الیوطوبی تحت فريعة أن رمن اليوطوبيات قد ولى : 
إنما يسثند إلى الفكر: الراقضة لآن یکول التقدم جوهر التطور الإنساقيء وما يغلي هذا الطرح عر 
تجارب الإنسان خلال اثقرون اللاضية, وبالاخس ثجرية الفرت العشرين التي برعتت على أن فکرۃ 
عالتقدمء غدت متجلوزة. فلذا اعترفى معترقي بالقرك إننا ما لتثنا نلسحظ بمحود شالات عنة شهدت 
التقدم . > كل لي جهته الخاصة: أجبنا بقولنا أن مساویء ما حقق من تقدم في هل المجالات تفوق 
و امه و ون علے اریم تبتغ من الخدة حدا تتقلص معه حظوظ تمملها. ومصلاية القول إله عن 
الأقيد لنا أن نحدد في كل حقبة الأسباب الخاصة للتطور البشريء والا تبقی متمسکیت بالفكرة را 
إن ما حفقته الإنساتية هر ئتاج لثقدم تارثقی معجر لو ذي هاثة سحرية. 
ار وت بومه : 

لعلي استطیم ال أجيبككم عن سؤالكم المتسلق بالحداثة وما يعد الحداثة باستعارة صورئین العين 
من شأنيا أن تغنيا ا وار تعلق الأول بذللك المشهد الذي خمطه العلامة الإتسليزي طوماس بورنت 
ا ددا ف القرن السابم عشى وفلذي جعل جقتفاء الانسان السؤول الأول عن تحویل 
الأرضى إلى خراب ودمار . أما الصورة الثائية فهي للاديب الاي جوتع یعی تست عن انساکت ولد 
ہذائہ عفی تحو طبيعي ء فلقام علاقة منسطة مع الطبیعة. إلى درجة أنه ولو قدر للكون أن پعونب عن 
شعورہ إزا» لأبدى صرخط ندم عن فرحة عارمة ونشرة عظيمةٌ رارك له بها بلوغ عرامه». وكيا نلاحظ 
میا خن الصورة ة الأولى قيامية في مخر؛عاء يبنا الصورة الثائية خيالية طوباوبة . وانا آجد ق اتصبرد 
الارل تالا ينطيق ٠‏ إل حد بعید, علی عم ما بعد . اخدالة: اي صل هلا امسر الذي ولد فدیتا. 
تبج خا عشت ون شه یوم من راج وکرارث اجس الشثكير 3ق اة إنضطاط الإنسان راقرا 
لجل القيامة. إا كت قد أشرت بدوري إلى بورنتء فلائي أود اليه قي عذا الغا أي أن 
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مقولات «الكارئة» و«الاتحطاط: ووناية التاريخ» لم تطرحء کہا قد نظن في عصرنا هذاء واغا هي 
وجلت منذ أن ظهر الإئسان على وجه البسيطة وآضل يتفكر في ذأته ويتدبر أمرها. 

بناء على هذ! الاعتبار أرى أن سافيرنا لا نتاف عيا ميز عصر الحداثة ؛ فالاتسان كائن عابر في 
طبيعة غير عابرة. وتلك حقيقة تلازع واقع حاله, سواء حدئنا عن الانسان الطموح» زنسان عصر 
الحداثة. ار الاسان الندمی انسان اشاضر . ولعله من الأعمية يمكان أن ثلاحظ وجود حاصية مشمرکة 
یہن عصرنا وعصر ما يعد الحداثةء أقصد الخاصية ال تجمل الانسان کاثتا عابرذ كلا حاول تغيير 
وضعه داخل الطبيعة . وهذه حقيقة تفرضی علینا آن نعید التظر في آشکال الارهاب الق مارستاها على 
الطبيعة وعل أتنفستاء ولك يتوظف كليات إساسية في هذا الأب ككليات «الحرب؛ وراخوع» ووتدمير 
الطبيعة أو الحة؛. 

وإذا كنا تريد قعل أن تضمن لأنفسنا الاستمرار في البياةء فعلینا أن نفكر في الكارثة التي مبددنا 
بكل حزم وجديةء عليئا ألا ندير ظهورنا للأطروحة القائلة إننا نكاد بعيش اليوم مرحلة تاريخية دينامية 
تتميز بالتحول والتبدل وتتجه ببحضارتنا إلى إلفلاك وبالإنسانية جحاء إلى الفناء» فمن باب التفنسف آن 
ناحذ عذا !وضع اخطر مأل امد وتتذكرء في السیاق ذاته» آن الفلسفة کانت ولا تزال فکراً 
مالنخولیاً فی جوھرہ("'+. ویذکر الطابع الالنخولي للفلسفة تهدي أتعجل الكلام عن الصورة الثائثة 





(۱۰) آشار هایسجر في الدروس آلتي آلقاها پجاممة فرببورغ (۲۹ ۱۹ - 41٩۳۰‏ دالقي عنوبا ب مقاهیم أساسية في المیتالی: ہقا 
عاتسرطم ع اعكم ععك فاع تبجع عط فصت إلى أت تصيال النظر الفلسفی ق جریات الأمور يدود به دوماً مسححة مالأتشولية 
غائمة وتعتريه نزعة سويداء غامرة. رتدء لاحظ آن عله النزحة لا تخص اثقلاسقة دون غبرهم وإنا حي یبد ایض 
بحل البدضین الصاقرة مها مها اختلفت مجالاث إبداعهم وتعندث» کیا نيه إلى شضرورة قحيصي النظر في هذا الاس 
الذي يرافق كل قعل یداع وتر ۽ وذلك بصفته أتفعالا ومطات2 عميغ! برافق الداع الحقيقي لا ضرياً من اللایا 
التي نعدها وأمراضاً نفسية ويناء عل ذلك خلس هايقجر لق القوق بأن لا جود ار غير نلك التي تبني عمقل 
سل عناق الفمل البدم لاصیل اللي سل صاحبه الاسساس باشووبة وثقل السب أي الإحساس 
پالا‌خولیا. یقول فیلسرف الخابة السوداه: دان تمام فمل الق والإبداع مولوف عل ها یشوب الیدع من [حساس 
باڈاندخوئیاء سواء كان هذا الإحسامي معلوبا لصحيه أو غير معثوم». 

ويمرازاة ذلك أشار عايدجر إلى تصص مخسور تلمصلم آلاولب ورد في رسالشه عن دالانسان الميقري 
والاللخولیای وضمته أرسطو تساؤلات خن سر ارتباط الابداع بپذا الشعور القریب الذي هر ا كالنخوليا وفلني 
استحوذت: يمقتضاء مسيحة حزينة على كبار فلاسفة ومبدعي اليونان من رجال سياسة وشعراء وفتائین. يقول ارسطو: 
«تری ما السبب الذي يجسل من رجال عظام #الغفاسفة والاسة والشعراء والفنانین اشخاصا سوتاوین و بحيث تبلغ 
مهم سوداويتهم ا بشعر معه البعضن بالام حاحة مصترها الأرارة السوداء الغاتثة؟ع . وتد مثل ارسطو غذه اال 
بأشهر رجالات آائیوتان گھب غلیطس وأمباذرقليس وأقلاطون وسقراط . , . کا عاق سوبداءمم بکرنہم أتاساً غباقرة 
ویکون اللانخرليا ثرح عتدهم بالعبقرية, يقو معلم الإٴسکندر: وکل من یساب بللاكخولیا رجل ضذ؛ ولحل 
السب قي ذلك یعود لا إلى إصلبتهم بہذا الد ادوم دات غا إلى طم متاصل غيهم (وصعمه مااع 
ازس -)۵٤‏ (م). لظمزید من الترضيسات إنظر: 


- tobe. ÛL FHarime de gêre tt fa mêlaneolie. Tradution اجه ات‎ te F. Piieaud. Farts, Petite Bile 
ماجنا‎ Hivages. THE انا‎ XXX). 
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التي من شاا أن تساعدتا قي الإجابة على السؤال نلطروح وأقصد بذلك صورة الدلالات الفلسفية 
افوحة الفنات الألمان الرشت ديرر +8368 بطمععطلف !2 رالعتوئة ب دمالنشوليا»: إنط ثري في هذه 
اللوحة رمزاً ما یٹیغی أن تكون عليه الفلسفة؛ اعنی آن تصبحم الفلسفة مالتسنولیا شبيهة بتلك التي 
خحطعها ريشة هذ؛ الرسام التقاشس وائ بدت من جیف عحاطة برمز للقيامة وصور آلممعرفة ورمز 
للسلم (قوس قزح) ونذير للقيامة (نجمة الشوم)؛ كيا بدت من جهة ری حاطة بوسائل 
التكتولوجيا والتقدم. غير أت امثير في كل ذلك هو أن الالتخوليا يدت وسط هذه الأمارات رابطة 
الجش. صافية السريرة: هادتة یفظة تعرقف كيف تتبين دلالاعها وتدرك کی تسج شوب !فاد 
الضروري لجلية فواجم التاریخ لا تکینها آو التهرب معا 
فو ریات روتس : 
من المملوع أن اعتبار الفلسفة كا ينتظر العالم من انهیار مرتقب مطلب وارد. ومن المعلوم أيضاً آن 

ال وقوفے حل عرذأ المطلب: تم في صلاقة بالعلم الحديث وذلك من جهة كونه غزوا المطبيعة ومهاجمة ها في 
عقر دارهاء وكأنهاء على حد تعبیر إرنست بلوخء ٭ رض عنوع. الا یکن اعتبار الابداغ الما ی تعییرآ 
مريحاً عيا يخفيه العلم من رغبة جاحة في تدمير الطبیعة؟ 
غارغوت بوعه : 

لقد دابث الحضارة الأوروبية عل اعتبار الطبيعة جال قاصراً یلزم تأدييه وإخضاعه وبسط 
السيطرة عليه . والمشكق إلذي بط رسع سپد! السند هو أن الجر الاوروي لم يعكس» » ف ظاھرء رغبة 
التسمطيم إلتى تملكته يام الطبيعة ء ولكنه آثرء يدلا من ذلك الترکیز علي فکريي هالتقدم» ودالب‌سادةه 
الفتین كانت تلوح بهيا حضارة أوروباء واللّتین سرعان ما فضح التاریخ سحفیقتهیا. ویهکن القول ن 
ختلف صور اغدم والانحطاط آلتی تظهر في کابات ساد ۲۳۹206 ونیتشه , او في الاعيال الادبية 
ل لاینتس تعلصا(۱۳» وکلایشت ۱*23610154) وهونلدرلین(۱۳) وغارسیا لرا “Gaia area‏ 





(۱۱) رسام وتقاش الالي ۱:4٩‏ - 8۲۸ يعد قحد رسامي السصر الرونی. آهمت اعیاله. ولاسییا لوسته انپة 
دمال ا خولیاء الستيد من الشعراء والقتانين . اميد في اعآلہ من النقشض عل ا خشب (لوحة القیامة 4145 کي 
اععنی ہتصویر كسد (أدم وحراء ۱۵۰۷). وم 

(۱۲) ادیپ فرنسی یسسفه بحض النقاد ف زمرة «الأدباء اللموتين: (* ةلذ - 1أما4. زم 

(۱۳) لمله بقسد الآديب الروائي افواتعي الذي تناوئت اعباله طاهرد الدیختاتورید : مواجهة ظل (1570)ء وال حفاق: 
ععن یز والعيوت (۱۹۸۹( وسراعات ا قیاة آشدیثة: الدرس الألانی .)٢۲۹٦۸(‏ (م)۔ 

94١‏ ثعله يقصد الأديب الآثال مايتريش کلایشت تجاعل ۲۲۵1۲ ( ۱۷۷۷ ۔۔ ۱۸۱۱ء اللي حاول ترحجهه ثُثق حیانە 
الد خفیة وصسر؛عات الفرد مم نظام العام وتمؤزقادت الخباة العاطفية الطسيمية يلمة دقيقة خاطفة بموجزة. أو لمعله يشير 
زل الشاعر زیوالد کرستيات کلایشت ٥إ‏ ۷ا ۔ ۱۷۶۹). زم) 

و۱۵ فريتريش مرلدرلین 6:586 فا180] 8ة 8م1٦*1‏ (۰ ۱۷۷ - ۱۸۶۳) شاعر آلاي محروشف. (ع)4. 

417 شاعر ومؤلف سرحي إسباي (۱۸۹۸ - .)۱۹۳١٦‏ أمثمد روح العديف من أعياله من الثقافة الشعبية الاندلسیة. 
ُدخبل روح جديدة إلى الشعر الغنائي امعاسر . بن أهم آمياله : مر (۹4۲۸) رعرس ؛لدم .)٦۱۹۳۳(‏ (م)۔ 
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ورامبو 02810584 وكرطو لتتمامقة* > ورويير نھالٹزر ۲ا9۷ ٣‏ ۳ت ات۲۹۶8ء ؟و حت في الأعيال 
الفیة لفان غرخ لوه ب۲۲۶۷ نا تدخل في داثرة التعویضات الرمزية عن قوة التسبطيم هذه؛ 
أقصد تلك القوة التي تكمن ملف الحضارة الحديثة والتی عي نتاس الحضارة لا الفن . هذا من ناحية , 
ومن ناحية أخرى لا ينبغي أن ننسى أن النقد القي. مهب تمرد على هذه الحضارة: فإنه يظل مم ذلك 
المع الحقيقي عن رخبائبا التدميرية الدفينة ‏ إننا عندما تتكب على درامة هله الأشكال الفنية نضطر في 
الدباية إل دراسة منطق آالموت الذي تطور في غفلة من التاريخ الأوروي. 
فلوريان روتسر: 
من المعلوم أنه كان يتراءدي للباركيز دو ساد حلم بتدمير الطبيعة وإقتراف أبشع الآثام والجرائم 

ضدھاء بحیث پستحیل اصلاح ما تترکه هذه اطرائم من اعطاب وآثار. اليس عن أمارات محقق هذه 
الرؤيا ما نشهده اليوم من أرتباط وطید بین العلم ا حدیث والتسابق إلى التسلم؟ 
هار وت بوعه : 

إذا تأعلنا ما کتبه ساد((؟) وجدنا آن تدمیر الطبيمة يميي عندم. المقلانية للطثقة الق لا عقلانية 
بعدها. كيا إن القشل في تحقيق هذا التدمير بالشکل الأمول یمود ژل آن هنه العقلانية ليست شیاً آنعر 
سوى الطبيعة ذاتها. إن الانسان. في تصور ساد» مطالب بافتراف اشرائم ضد الطبيعة |ذ! هو آراد 
الانقلات من قبضتها. وهو حين يفعل دك جد تشه عاجرا عن تحقيق مراده باست‌ندامه لوسائل 
استراتيجية حسابية هي نفسها نتاج للطييعة . إن هذه الواقعة عي ما یفسر خوفہ الكبير من أن تكو 
ا و وعل العموم؛ فھڈۂ 
ما افهمه حین /طالم کتابات اذارکیز دو ساد. تبقی سالة أخري وهي آن فکرة تدمیر الطيعة واردة 





(۱۷) آرٹر رامبر فمعاصنظ صلعۂ ٤(‏ ۱۸۶ ۔ ۱۸۹۱)) شاعر فرشی بر رائد ا حدائة الفنیة؛ کیا تعتبر اشعاره ومضات 
خالنة مكضة سشرفة. أعي أميائد موسم في جهنم (۱۸۷۶۷) و]شراقات (۱۸۸۷). (م)۔ 

)١۸(‏ أتطوئين ؟رطرو سید Amo‏ ۸477 - ۱۹۱۸) شاعر وكرميدي ورجل مرح فرسيء قيزت أعياله يتوجه 
تراجیدی عتيف عبر عن «انبیار آثروح». کبا اتفردت اعیاله السرحية بتطویر فن اللرآنا خاسة منها عؤلقه مسرح 
القسوة .)١575(‏ (م). 

347 ردير فالتزر ناويلا اعمال كاتب سویسری 0۱۹8۱-۰۱۸۷۸ شکكکلث اعاله سيرة ذائية متكاملة يظهر البظل 
فيها وهر يواجه ضائاً يقعقد إلى المعقولية , من ؟ھم ؟ممالہ الأاطفال طائبر (۱۹۰۷). (م)۔ 

(۲۰) فآ غوخغء رہام عوثندی شھیر (۱۸۵۴۳- ۱1۸۹۰). (م)۔ 

(1؟) يعارض ڈلارکیز دو ساد التصور السائد حول علاقتنا بالطییعة من حيث هي آم عطوف علی آینائه ویقابله بتصور 
فاد للا تلو سن قسبوة وی ! ي پعصور الطيية راماه شربرة تٌکل ایناء‌ها بلا شفقة وتنلسهم إلى التقاعل ‏ ول" 
تقوى إلا على قعل الشر. يقول ساد في روایته جوسيين الخنيدة: وأجلقء غانا أكرء الطبيعة أشن الكراهية وأبقضها 
أشد البفضاء . وإذ! أردتم أن تعرفوا اليب في ذلك فاا مستعد لآن تجیبکم بائني آعرفد توایا هه المجوز الشسطا 
تمام المرقذه کیا اصلم آس ارها الروعة ثافیتة. , . ولذلاك فأنا آجد التمة کلها فى نقنید فظاعتیاه. الطبيعة [ذن قمة 
الفسوةء ولا يمكن أن تسارب القسوت في رلي سادب إلا بالقسوة نفسهاء أي بشخریب الطبیعة وندمیرها والفسوة على 
الأخعر رتعدييه (السادية). (م) 


۱۱۳ 


أيضاً عند نوٹالیس عفۃ٭0ء وباعتبار ما قلناء عن ساد نستطيع أن نقهم كيف آن کتابات وٹالیس 
تتضمی . ہذ! الصندء فکرتین عتعارضتینء تذهب إحداها إل إن الطبيعة تمتوي فى ذاتها على قوة 
تذمریضش بینم تجتح الثانية إلى القول إن هذه النرعة التدميرية المشترضة ق الطبيعة إنمأ هي تجرد [سغاط 
لعدواتية الإإنسان على الطبيحة . حقاً إن الطييعة تحمل فی ذاتہا قوی تدعیریةء لکن هله القوي لا تشبه 
اة الصورة ای علقت من مدة باٹھاتا واي تبابومعها الطيحة وحشاً رما حوله ويخرق الإنسان في 
دواعته العاتية 6۲62۱ 825+ کا بقول چوته في کناب فی‌تر(" ۲۳ وعذ! يعتي أن ساد شالف فاغة 
آفلطون - والفلسقة عامة - من حيث أعبيا ربطا المعرقة الحقة ممعرقة الخير. فبالتسبة لول يعبر الشر 
عن ذاتنه فى أأسرقة ذاعبا؛ أما بالئسية للكاتيةء فإت المعرقة بالخیں هي أحق المعارف وأشرفها. وإذن. 
يمكن القول إن ساد أفصح عن استراتيجية في العرفة لا تربطها أية صلة بألخير. إنه إذن أول من اھتدی 
إلى الفكرة الحديئة القائلة بإمكائية وجود ععرفة تعيث في الأرض فسادا, 

يلزمنا زذن آن تحص مسألة الافنتان بالشر بصفتها تشكل العلاج الذذاني للعقلانية في ُبعادہ 
التقسية والتاريخية. وبتسجيل عذه النقط استطيع إن تقول إن إعادة بتاء العقلانية بتاه نفسياً تارئياً 
ممح لنا بأن تتبين أن استيهامات امير والسلمء ٠‏ قاس كاستيهامات الشر والقيامةء هي تجرد 
استيهامات لا غير؛ بل تدحن تستطيع تبين ذلك بالرغم ثما اكتسبته هذه الاستيهامات من سلطة تاريخية 
إن نبجاً كهذا من شانه آن یسمح لنا باستجلاء الإمكانات الاستهامية الخيالية الثاویة وراء تاریخ 
العقل. فإذا عقدنا العرّم على القيام ببدذ! العمل وقمنا بفك آخز آرتہاط العقلانية مها ذكرناء من 
استیهامات استطعنا التخلص من الطابع الوسواسي للاستيهام ؛ وتلك غايتنا التي نعمل على تحفيقها 
بكل ما غلك من قوة واستطاعة . 

(انتهی) 


(۲۳) کاب آلام الشاب فیرتر: ار حمل رداتي الفه ادیب آلانیا الکبیر چوته (۱۷۷). كي آلام شاب ألا دقستہ 
ظروف ححيانه النعيسة وفشل عغامراته العاطفية الشقية إلى الانتصار. وكان اصل هنه الرواية» التي أعتمد مھا 
الكاتب عطريقة الكتابة بافر اسلد ‏ معتتاة الؤلف للقاسة وحدث وأقحي ملتقط هن سياة أعد أصدقائه. وقد دست 
عرضة والغبرترية» إلى انتشار موجة من الانتسار في صغوف الشباب الاورويی۔ (م). 
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تقديم 

واصتقد آن آلترعة الشکية. ال ما فشت تتصدی للتزعة النوغیایة. هي في تقديري. اعمق 
واقوی ساس فلغي لحصرتا الالی»۲۱: تذكك هي العبارة التي انعم بها الفیلسوف آلاألاني الکبر 
هانس جورم جادامير مقالته الشهيرة حول «الاسس الفلسفية للقرن العشرین» . ونا كان تقويم جادامير 
تلد عة الشکية پنصسب» كبا قد يلفحظ القارىء؛ على زنسازات الفلسقة العاصرت فانه من افائز. إن 
م تقل من الأولوية بمكان» إن نخد آسد اقطابا العاصر پن : نقصد آودو مارکفارد هنود 0300ء 
غوذجا لاباتة هذه اللانجازات واستبانتها. 

وآودو مارکفارد فیلسوف أثاني معاصر يدرس بجامعة غيسن 61085289 ويعرف بإعلانه الصريح 
عن تبني النزعة الشكية وإستدار فوائدها النقدية في تقويم فلسفة التاريخ وبيان خبافتها. وهو قد أظهر 
ذلك ذلقراء في عمله: متاعب مع فلسفة التاريخ الذي عذه إلنقاد بحق رصاصة الرحة التي لولاها ا 
أسلمت فلسقة التاریخ روحها اللستفرةء مند مدة؛ لل شالقها. أما أعياله فحتمحورءے ف مها 
حول التاريخ والانترپولرجیا القلسفية وعذم الال الفلسفي . وإذا کان مسارکفارد قد خصص هذه 
الفلسفة عددأ مهيأ من المقالات والمحاضرات قصد منها تحلیل ونقد ؛لفاهیم التي استندت إليها والأفكار 
الي قالت بهاء فزن أهم ماجد عنده» ہا الصلندے هو اهتداژه ال مفهرم «اتسریض» 
Compensation‏ الذي ما فنا يمتل مكانة الصدارة فييا كتبه . فياذ! يقصد إذن هذا اافهوم؟ 

يري مارکفارد آن منشاً مذا الفهوم لیس متعیتا؛ کیا قد یظن القاری» في مجال التحلیل النفيي ؛ 
فهو یس مقولة عصرية مست‌حدئة مستحذق ولکنه. في الاصل مفهوم قدیم ارثبط ول ما ارتبط ‏ 
بالفكر الفلسفي الحديث بصقة عامة وفکر القرن الثامن عشر اليلادي بصفة خاعية . لذا يصعب علق 
الياحث أن يتلمس آثره في غير ما كتبه الفلاسفة الحدثون وألفوه. ویعد لایبنتز في نظر مارکفارد أول 
فیلسوف أوحى بهذا المقهوم في معرض تطرقه إلى مسألة فلسفية لاهوتية هذا إشكاها: كيف يعقل أن 
يحتضن عالمنا المخلوق لله الخير والشر معا؟ وما هو اسل الشرور في العال؟ 

يجيب صاحب مذهب التطفاؤل, حاذياً في ذلك حلو من تقدمه من الفلاسفة واللیوشوجین. 
یقوله : إن محل مشكلة وجيد الشرور في العام لا يتم إلا باعتياد إ حل اللاهوی؛ ویستفاد من هد! ال 
أنه مهيا كان حجم الشرور ف العام فإن ثمة سدقيقة خليقة بأن جمد فيها الإنسان عزاءه. ذلك آنا نعيش 
5 آفضل السوال ال ممكنة. وعبحزنأ عن ثبين مقاصد الشارع عن وجودعا ليس له من تقفسير سوي أنه 
}¥{ ها de‏ والعامه سكع Hats Georg Gadamer. Les Fondemernts pîiloşophiqueê du XX" sele, In: Le‏ 
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موز أن يكون الل قد أراد با ما غاب عنا وحجب؛ لذا قإن التتکر فين الاعتبارين يعني امود باه 
الذي لا يخلق إلا يحكمة أو لحكمة تغشل أكثر الاحيان في استكناء مقاصدها أو تقفي وجهتها. قو 
لايبنتز بهذا الشان: وإن خخالق الطبيعة قد عوض عن شرور هذا العام (. . , ) يخلق ما لا يحمي من 
اشکال اللطف الاغی» . فان اضفنا مدئرل هذا التص إل ما قلتاه سابقاً تبين نا كيفب أن مفهسوم 
«التعريضص» نشأ في إطار الجدال الفتسفي اللاهوتي حول مشكلة الشر وا خی بل وادرکناء من الحیة 
نفسهاء استتناد! إلى لايبنتزء أن الله حفظ التوازن والانسجام في الحياقء فعوضی عن الشرور با آفادنا 
إياه من افضال ونعم نحن نتلمسها في الحكمة الإلهية التي أسكسنا أخير الأكوان الممكية . 

لکن هذا الحل التطميني لم يكن إلا جرعة مهدئة سرعان ما انتھی عفعوفاء فاخذ مفکرو القرن 
الثامن عشر يبدون قرفهم من سكيتها ويجهدون أنشهم في البحث عن حلول أخرى ممكنة؛ حلول من 
شأنها أن تقنعهم بما به يكون العوض عن شرور الدنيا. ولقد التمسواء إذن» في هذه الخلول البديل 
الذي يحفظ التوازن لايقاع الحياة؛ قشرع القلاسفة يساءئون عن إمكاثات جدیدۂ ٹلتعویض . ویلغ 
هم الأمر في ذلك حدا اضحت معه فلسفة القرن الثامن عشر «فلسفة تعويض» بامتيازء ذات أشكال 
متخالفة متباينة . ومکذ! وجدناما فی بداية الامر تتجه ول البحث عن تعویض فردي» يلتمس في الغرد 
ذاته تلعلای آو الحوض والبديل الذي يه يحصل التوازن ومفظ به ار ما یفسده الشر؛ فالفرده في 
اعتيارهاء قادر يحكمته وتعقله على أن يوازن بين شرور الديا وسراتهاء وهو بإحداثه غذه اگوازنه 
ميندي إلى المقارنة بيتهيا فيضع كلا منبها في كفة ويحدد الغالب فيهها. غير إن حكمة الفرد تخول له في 
الغباية ان یمیش «سمیداه في عذ؛ العال وسعادته تلك لا تدل على أن هله القكسفة رجحت كفة امير 
على كفة الشر وحسبء بل تقسر أيضأ سر اعتامها بموضوع السعادة وٹالیف عدد مهم من الرسائل 
والمقالات عبذ! الشات ‏ 

بعد ذلك مال نظر البحاث إلى التياس العوض عن المصاتب والشرور في الدنيا لا قي اللاهوت 
(التعویض الدنيوي)» وقد عمد عؤلاء المفكرون إلى تأمل العام وها صییه من خر وشر ؛ فانتھت طائقة 
إلى القول بغلبة كفة الشرور في العالم على كفة المسرات معتيرة أن خيرات العالم لى تكن لتكفيناً شروره . 
وهذ! هو موقف بایل 1226 ۰۱:۷ ۱۷۰۱) وموپرتوي 280 (۹۸٦۱۔‏ ۱۷۲۵۹). که 
عکست طائفة ثانية هذا آلوقف التشائم فاستاضت عنه بوقف متفائل برجم کفة الانراح على كقة 
الأتراس زلاسال عااهعمة (۱۷۲۵- ۱۸۵۱) ولایجتر (۱۹4- ۱۷۱۱)]:بیتبا اکتفت صائعة شالته 
بالتوفيق بين الموقفين وآلقول بتعادل کفی اسر والشر + وهذا هو موقف روبيني 18001164 (۱۷۳۵ - 
۰ وكائط (: ۱۷۲ - ۶ ۱۸۰ ومارشال Yo ° Marechal‏ . ۱۸۲۱). 

اما المرحلة الثالثة فقد تمیزت بالتیاس التعویض عن فواجم العالم في إحداث إسلاحات اجتاعية 
(التعويض الاجتباعي ). ومن ممثلى هذا الرأي أعسحسلب النرعة الشعية 118818108 إمثال هلفسيوس 
Helvetius‏ ره ۰-۱۷ ۱۷۷۹۱) ربتام YEA) Bentham‏ ۔-۔ ۱۸۳۲). وقد روچ هؤلاء المفكروت 
ٹلشعٹر ؛لفائل : «لنحقق آکر قنر ممكن من السعادة لآأکر قدر من اداس كا دعوا زل ضرورة 
التسخطيط لتحياة الاجتاعية وجعلها أقل رمادية وأكثر وردية مما هي علية . 


¥ 


وإذا کان عذ! الموقف يسعى إلى التغلب على الشرور الحدقة ة بنا في العام بتشدات كلل ما عن شأنه 

أن يحقق الخير ذإن عاك موقفاً رابعاً يتخَذ من الشر نفسه طریقاً إلى الخير؛ فاحل المقدم آنغأ لين إلا 

شكلا ضعيقاً من أشكال التعويض عن شرور العالم. ولتجاوز أمثال هذه الخلول يلزم اعتياد شكل 

آقوی وأجدى تفعاً قیما نرمي إليه من قضاء عل هذء الشرورء أي اعتهاد الشر طريقاً إفى افير وعوضاً 

عن الشر تفس وذلك بعد أن يكون قد تحول بنا إلى الخير وحقق المسرات [سالتومى عداءادابة 
۱۷۱ ۰ ۱۸۳۷ وهردر Seiler pias (AT _ VEE) Herder‏ (۵9 ۱۷ فعمائع], 


هکذ! يتضح إِذْبْ أن مفهوم «التعویض عن الشروره هو الابن الشرعي للقرن الشامن عشر 
وبا تصوص لنصفه الثاني . ولقد واکب هذا الغهوم ایضاً ظهور ما أسياه ماركفارد ب والإنسان المعوض» 
Homo Compensator‏ ؛ هذا الذي پعمل بشعار: «قل فی کیقب تعوض عن مأمي الدنیا آقل لك من 
انت ع(٢)‏ پ بل إن هذا اهوم اضبحی - کیا بقول مارکفارد . ہک وجیعلو العحصرہ: الذي کن صیاغت کےا 
ل : وآنا أعوض إذن آُٹا موجوڈہ . 

ولا کانت هذه تلرسلة الأخيرة (حواق )109/5٠‏ قد شهدت» کیا ذكرنا في ہدایة التقدیمء نشأة 
ثلاثة علوم قلسفیت فإن ساركغارد حص ميحث فلسفة التاريخ بأعنام يفوق أعتيامه بالمبحثين 
الآخرین . وقد حذا في ذلك حذو كارل لوقیت فاعمل النظر النقدي في تقييم هذه القلسفت كيا أحضم 
تصوراعها لعملية الشك والتسحیص ؛ مظهرا بذلك عن اتباع مسلك الفیلسوف الأديب بول فاليري . 

يتساءل أودو ماركفارد في البداية عن أسبابه نشوء فلسقة التاريخ في القرن الثأمن عشر. وهو 
يتثمس الحواب فييا نسميه ب وأزمة التیودیسای فماٰذا یقصد بهذا المفهوم؟ 

من المسلوع آن التيوديسا 7860016 مبسث فلسفي آنشاه لایبنتز سنة ۱۷۱۰ وذکرہ فی علوان 
كتابه : مقالاءت ف التیودیسا تتعلق يعدل الله وحریة الزنسان واصل الشر وقد رام لایینتز بهذ؛ البحت 
الدقاع عن قكرة والإله الطيب» الرحمان ار وبالتايي ند اذذاهب الاخادية الی عادة ما تستند ال 
اھ التترعة بوجید الشرور قي الدنیا۔ وتنتصر التیودیساء نظریاء لتلفكرة الغائلة باستصالة إجراك 
منطق شرور العالم؛ فالحقق البشري قاصر عن ذللك: والامر هوء في حد ذاته. سر ملكوتي إشي . ومن 
الجائزء إلى جانب ذلكء ان تکون الشرور بلایا في صالح الإنسان تبرر الوسيلة . إن عدل الله ورحمته 
يستوحبان أن نتزهه عن كل شائبة أو شائنة أو ريبة. لكن طريق جھنتمء کیا یقالء مفروش ہالنوایا 
بفستة؛ فلقد انتهت التیودیسا ال عکس ما کانت تتوقم + وعوض أن تتوج نظريتها عملیاً بإکساب 
اشوس العشاژل والاعان؛ بدت وکاها ترقظ الظان وتبت الش‌کون . لقد تساءل الفعرون الساژل 
العالي : إذا کان هذ! العا المخلوق إحسن الموالم الممكنة وكان مع ذلك مسرس الشرور وا فطوب. نا 
المانع من ألا نخلص إلى أن خالقه يقبل الشرور ويزكيها؟ وما المانع من آلا شك في الغاية من القول 
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بوجوده عصوصاً وقد ظهر با لا يدع ممالاً للشك أنه لا يقدر حتى على فعل ما من شأنه أت يصدها أو 
پوقعها عند حدھا؟ 

لقد انتھت التبودیساء إذنء کی أزعة لم یتم تمباوز اثارحا إلا بابتداع فلسغة التأريخ . وقد روجت 
هذه القلسغة لفكرة الأنسان الموعود بالمسغقيل عهدعععوهء2 مم8 ویسالتحرر الشامل 1101080 
Emaneipator‏ . ک) رأث في عملية ترییء السیاء واتبام الارض حلا کافیاً لتجاوز هذه الأزمة. إن 
الانسانء وکا قالت بذلك فلسقة التاريخ [فیکو ۷60 (۱۹۲۷- ۱۷6)]: عالق لاقماله . لذلنك 
ينبقي أن نعتبره التهم الرئيسي فيا يقع في الدنيا من شرور وآثام . ما الاله فهی بحسب زعمها.ء غير 
موجود أصلا حتى يتهم بوزر هذه البلاياا وبسمي مارکفارد هذه الإستراتيجية المستحدثة ب «براءة 
اللخوجوده داهن دمتنوم رع عممععهصروة؟ق» ؛ على أنه يعني يهأ استراقيجية جية وضع الإنسان 
موضم الاله ۔ التهم Dei Gloriam‏ سس واعتبارء من ال حھة نسھاء قا باعاله مسوولا عن 
أقعاله . ححقاً ژن العلسفة حافطت على مهمتها التي كانت لها في التیودیسا ؛ تقصد تقد آلادانه والساکمة 
لكن الأدوار تغيرت هذه أكرة» وبدلا ۳ مجلس الإله ‏ المتهم سابقاً على كرسي الاتهام جلس علیہ 
الونسان ء فيد القاضي : ۶۳ء بج إنساناً؛ کہا عاد الحاکم فيلسوفا حاکم هذ! امتهم الذي لم 
بعد کاثئاً ومطلتاء وغا إنسآن . لذنك كله أاضحت فلسفة التاريخ وتمكمة عليا» لملحاكمة الإنسات ؛ ي 
نوعاً ا ہسمیه مارکمٹرد ہے lS , sLa surtribunalisatior de la réalîtê éxiştentiele humaine»‏ 
أضحی الانسان نفسہ خصياً وحكيا حبرأ عل أن يحاكم سلوكاته ويبرر مشروعية أقعاله. ويكلمة 
واحدق ثقد انتھت غلسفقة التاریخ : بكل مالهأ وما عليهاء إلى إدانة الإنسان. 

لكنء ما القول في الأنتريولوجيا الغلسفية والاستطيقا؟ يجيب ماركفارد بان نشأۃ عذین البحٹین 
نا كانت لأجل التعويضي عن هذه الصورة إالأثمة القاتمة ؛لتی ألحقتها غلسفة التاريخ بالإنسان والتي 
آدت ئل خاکمته واتہامه باقتراف ال تام والشر ور . ولانه کان من اللازم أن يتم اليد من الفعول السلبي 
شاه الصورة بالبحث ف الحوانب ال حایة ا٭ٛنسانء خصوصاً وآن تحدید علہء ؟ل جوالب عن شأنه أن 
د توازناً Neutralisatio‏ في طبيعة تصورنا للحقائقء فنمسو آثر الاتبام باثر السصو ونیی. 
الالسان ببیان جوانب مقاومته طذا الاتجاه . ويعبارة آحری, لقد کان الامر بقنضى أن تقدر الانٹریولوجیا 
الفلسفية والاستلیقا اداین طروب الإنساف أي أداتين لترئته وإنقاذ عاء وجهه. 

لكن فلسفة التاريخ بدت في نظر مارکفارد کیا لو كانت عروياً إلى الأمام وإلا بماذا تفسر 
اتپاسه؛ لكل النأس وتيرثتها للفیلسوف؟ وعاذا! نقسر منسحهاأ للفيئسوف: مر تبة القاهي النزه التزیه في 
الوقت الذي 1 تطالبهء كسائر ا ناس باثبات براءة آفکاره؟ آکثر من هذ؛, باذا نفسر کونها م تکلفس 
تو ی عناء تحسيسه بالسؤولية؟ لقد بات مکان الیلسوف متعیناء عل الدوامء ف «الأمام» ۽ 
ومعبّر سیب لاش شن اناه إلى الطليعة . وهذا عو الأمر ذاته الذي عربت عنه الملرسة المثالية 
الآلمانية حين سمحت لففیلسوف۔ بأ الأنساق ‏ بأن ينفرد بامتياز الإفلات من عهمة تحمل مسؤولية 
حدوث الشرورء ولعت تحاسب العامة وتديتيا 2 إطار ورؤية قيامية» تقول بعباية آلانسان وموته . 


۱۹۹ 


خلاصة القول: اذتء إن الفلفة الحديثة انتهت إلى نتیجتین لا تخلوان من خطورة. تتمثل 
الاو في انسداد أفق الپودیسا التي انتهت إلى زتكار وبجود الله + نت الثانية في انسداد افق فلسقة 
التاريخ التي أنتهت إلى زنکار الانسان! وبذ! كانت الحيجة الكانية قد ولّدت أزمة قي فلسفة التاریخ 
نفسهاء فان حل هذه الآرمة سيتمء كبا حصل مع أزمة التيوديساء بالاسعناد إلى عسلیة التحویس 
وإحداٹ التوآزن ۔ غير أن التمويضص سیتمتل 3 المرةء في النقد الايديولوجي لفلسفة الشاریخ » 
بحيث سيتم اعتبار الغلسفة ذاتها إيديولوجيا تستدعي مثا قهحصها واعیامها. ما أفقد الفیلسوت براعته 
ونزاحته ۔ لکنءے وف إطار علعیة !لتعویضیء وآئتھا الحدالية هائن يرص عاركفارد أن إتقاذ الفيلسوفب 
وتبرفته بقتضي منا تجدید. النظر في وضع الفيلسوف ذاته. وهذ! الأمر یستوجب منا آن غنتحه إطاراً 
جديدا ء کے يستلوم أت تکون عنه تصورآ ابا ياخد يعين الاعثار اششتيقة التالیة کي ان القیلسوف ۸ 
بعد الیوم یلصب آمام تعدد وتنرع الاختصاصات ‏ دور الخبير الداري بشڑؤون الناس 9*٤‏ ×1."6ء وزغا 
أضحت نخيرته عترقفة على مدی [قدامه علل لب حور الخامر لور 5000130 النی ہتبھه إلى 
الأخطار المحدقة بالبشرية يكون قد ضمن شرف الحضور في هذا العالم! 
المترجمان» 


۰ 


ل 
وداعا للمبادی۔! 
ب حوار مع ُودو مارکفارد ۔ 


فور یال روانسر: 

إنکم تثلون فلسفة شکیفڈاک فلسفة لا تستند ای ادعاعات نظرية كرى وتذهب إلى حد قد 
تعخى فيه عن كل إنتاج نظري. آلا یزال - بعد كل هذه التحفظات القی ابسدیتموها- ثمة امکات 
للحدیٹ عن الفلسفة؟ أو لنقل : ألا يتعلق الأمرء في اللتقيقة. بنوع من التناول العلاجيی) انذي 
تسمح مزاولته بالتخلص من اثشاکل وَالغفلسفیة]؟ 
آودو مار کفارد: 

لقد كانت القلسفة ولا تزال جال لجدال قديم تمحور حول معرفة ما إذا كانت النزعة الشكية 
قلسفة ام لا. واول جواب اعتزم نقدهی ههناء هو أنتي لست معنياً في شىء بآن أحند ما إذ؛ كانت 
قلسفة ام لا . إن كل ما في الامر هو آني منجذب ال هذه النزعة . اما جوابي الثاني الذي أود تقديمه 
فمفاده أنه مهيا كنت شكياً فأنا أعتبر نقسي فبلسوفا . وما كنت اطالب: بدع بتسمية الشکال فلاسفة 
فإننی ساسمح لنفيي هنا أيضاء بالقول : إن النزعة الشكية كانت وما تزال تقلیداً فلسفیاً قديماً يكتسي 


(۱) انظر شرحتا الفصل فقومات النزعة الشكية ضبن الخميية العی آللقتاها ببذا افولر. (م)4. 
{TF‏ يعد مغهوم «الملايج» #نصه6 13 من المماهيم الكركزية في القلسفة للماصرة . وعو يستعمل تثدلالة على إمكان معاكة 
آوعام الفلاسفة او عاداعہم فی التفکیر والتعبیں وذلك بشخیص اماپا ورصفب وتليل كيفية نشيثهما. ويعد 
فيج شتاين أو فیٹسوف عمد إق استخدام مقهوع الملا قي الخطاب القلسفيء وكان ذلك في تاب ابحاٹ 
فلسفية , فلسفية. ولعل تناوله حض قضایا التسلیل النفسي واقتانه الشدید بعوالٌ مهلة الطب هو با جعله پستدخل هذا 
المفهوم لي حفل اشطاب الفلسفي . وهو يعي بالعلاج الفتسفي ما يل : ان اثفلاسغة پست‌خدمون اللغة استخداما 
سيا فيوظقرت الكليات في سياقات غير السياقات التي تستخدم بها فعا في اللغة, رھدا راجح ټل انسيان؟ كيقية 
استخدام الكلات وتعند مسائیھا تعفد ساقاك فيتتي عن ذلك كله إطلاق الفيلسوف لعبارات ميتاقيزيقية شالية من 
المعى أو تسمية مشكفات فلسقية لإ حل لاء لتصير اللخة الفقفية مفصولة عن النيثة؛ وتكون الخليانت معزولة عن 
عماتیها الاصلية: اللهم سا نعنیه ی ذهن الفیلسوف» شانها في ذلك شان كذات وتعابير المريض الع التي لا يكون 
ها معني ۷ بالتسبة له, وهكذا يقع القیلسوف ضحية مرض سوء استخدام اثلغة وما ينتج عن سوه الاستخدام من 
ومام وشقد لا حصر شا تتصیر مهمة الفیلسوف افقيقية احضاع کلام الفلاسفة تنحلیل آشیه بالتعلیل التفسي 
ویصیر التحلیل الفلسفي ضرا من سروب العلاج . یقرل قتجنثتابنٰ : دينبخي أن تكون الطريقة التي يتناول با 
القبلسوف مشكلة ها أشبه بطريقة میافة الامرانس» (فقرة ۲۵). ونشم ال *ن الغیلسوف رایل 18512 استعاد عو 
الأخعر فكرة علاج الأوهام المتافيزيقية بتسليق كيفية سوه استخدام اللخة من كدن الفيلسوف؛ فتص على ضرورة أن 
تكرن الفلسفف في سوعرعل عيارة عن وظيفة علاجية تحليفية لا غير. (م). 


۱ 


أهمية بللغة ويتمتع بصيت كبير. وقد ترسخ هذا التقليد منذ آن ظلهر الشاك القدامى وصولا إلى النزعة 
الأخلاقية [الغلشية]:© مروراً بالمواقف الشكية التي آنبناھا۔ ویخصوص النظرية والعلاس أعتفد آنا 
رهانان جر ورياك ۽ سواء يالسية للقئسقة عامة أو بالتسبة للنزعة الشكية نحاصه ا لکن أو قمنا بإيثار 
أحد طرفي النيار على الآخر وانتصرنا له. فإن ذلك لن يعود عل على الفاسفة أو النرعة الشكية بأي نقم . 
إن المذهب الشكي قلسفة تسعد إلى نظريات تكون من التنوع والتعدد بسيث تفضي إل تنأفضات من 
هابا أن شنح للفکر فرصة تعامل حر معھا. نذلك تجدني اعد الادعاء الفائل باننی لا أقيم أي إعتبار 
للطرح النظري ادعاء خاطتا. فالعنة النظرية غهرورة فلسفية. أو هي جحد ادق من مستلزسات 
التقلشسف . وکا بقول ائثل الایطالی الظریف: وإن من بريد لي عنقاً علیه أولا آن سك به». 


قلوريات روتسر: 

عامن شك في أنكم على علم باللحاوثة التي قام ہا زئوٹردیٹ(؟) ٹىي الآونة الآخيرة وللتمثلة في 
اسیاء تراث القلسفة الكلبية وتأصیلها داحل اخطاب الفلسفي العاصر . ما هي العلاقة الي يكن آن 
تصل» في نظرکم. انشکاله بالکلبین. سییا وانهم یتمردون معا عل الفلسفات التنظيرية العیاریة؟ 
أودو ماركفاره : 

يتيين ی من حیث الیداء أن نقعلة اتطلاق زلوترديك؛» اقصد الصودة إلى فلسفة الكلبيين 
واستعادتہا دا على النزعة الكلبية ذأتباء هى من الأهمية والدقة يمكان؛ فظهور الدزعة الكلبية 
الكلاسيكية يكاد يكون معاصراً للفترة التي ظهرت فيها التزعة الشكية القديمة. وعذا يعني أا كانت 
ردة فعل على الاوضاع والظروف ذاتها. وعکن ی القول هنا آن مسعی الفیلسوف الكليي هو استعادة 
افیاة في جوا اخمیمی الطييعي ۰ » أي تخلیصها من کل ما یکتتفها من ثقافة ویعتریبا من عوائد . بید آن 
الفيتلسوف الشكي » في تقديري : اشد منه حذراء وذثك إل حرجة يطال شكه حي إمكات عودتنا إلى 
الطبيعة عودة تامة حالصة . والواقم أني أميق إلى اعتار أن الغلسفة الكلبية أشبه بئزعة شكية لم تبلغ 
بعد أكتافًا. عإذا اقتضت الظروف أن التقي بیتر زلوترديك فسالتمس مه آن پکون منطقیاً مم نفسه 
وآن تق لفلسفته الكلبية هذا اللأصيال اللي لا تزال تفتقر إليه؛ أعني أن يرقى ميا إلى نزعة شكية 
عاملة . واعتقد ن هنال حظوظاً وفيرة لکي بشاطرن الراي . 
فلوریات ر وتسر: 

یطالعتا من حين لاخر موقفب آمريکي يطرحء کیا هي اغال مح رینشاره روری(*» التساول 
التالي : ناذا لا تشرغ كلية لکتابة الآأدب ونبمحث خن تسلية تبدنا عن صرامة التتظیر الفلسفي ؟ . 
فهل يا ترى تجدون أنفسكم معنيين : أنتم أيضا» بهذه المحاولة الرامية إلى التخلصن التبائي من الخطاب 
الفلسفي ؟ 
۳٩‏ آنظر الصميمة المخسيمة هذه التوّعة مین لواحن هذا اشوار. زم). 
(ك) انظر تفاصیل هذه المساولة قي الحوار الذي أجري سم رلوترديك والمتشور شمن هذا الكتابي.. (م). 
ره أنظر اغايش اللي أفردناء تدعاوى ريشاره روري من هرامش حوار ياكرب طاويس في هذا الكتاب. (م)۔ 
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أودو مارکفاد: 

آقلر ریتشارد رورقي واسترم موقفه النظري . غیر آمنی لا استیعد آن يشوب الخلاصيات التي 
اتتهى إليهاء والمبنية عنده على مقدمات شببهد مقدمات هایدجر نوع من الغالاة والتطرف . لكن إذا 
ترکنا هه السالة جانبا آمکن آن نحند چانب الصواب في هذه المقدمات؛ أقصد انطواءها عل القول 
باستحالة فصل الفلسفة هن الادب<. وبا آنني تلقیت تکوینا في مدرسة نظرية التأویل ۳ وما زلت 
أنتمي إليهاء فسأقول, استناداً إلى موقف الفيلسوف الشكي . إنه في متناولتا آن نفصل عملياً بين 
الْفَلسفة والادب ., 





رام لقد كان هناكء طیلة تاریخ الغلسغق إنفتاع للنص الغلسغی عل النص الآدي وهذ؛ على ذاك. واليوم احتفت مسالة 
العلاقة بین الأدب والفثسقة مکاثة عتمیزۃ في التقاشلت الفلسفية. ومن الواضمء ببذ؛ الصند. أن النقاشي حول 
علافة ؛لغلسغة بالادب هو اساسا نقاش حول عفھوم الفلسفة ذاتها. ومن اللاسظ أن القلاسقة انتهرا إلى موققين 
متعارضين عن هله القضية : مرقف يرى أن هنل حصوصية للتص الغلستي وتکل کتابة فلسفیت. ايي تن نله 
اصرلا تراعی وقواعد تحترم وضوابط تلتزم: ومن شم يصعب على المرء حين لا بملك تكويناً فقسفياً صارماً أن ینشیء 
تصاً أدياً 5ا مغزی فلسقي + ومرقف يرى أن مفهوم القلسفة واس جدأ فهر لا يعني تخصصاً بعينه؛ بل يقيد الحكمة 
والم قة والخابة الرجردیه. . . ومن ثم ندا قد تم على الفلسقة في كتابات لا تصنفب قبن الفلسغة ؛ هبو سا 
وأن المتأمل في نصوص الأدب يمثر على نصوص قلسفیة قد تفوق اهیتها لفلسفية آهية نصوص عسوبة على صنامة 
الفلسفة . 

ولقد تأجج عدا الصراع مؤخرة بفعل كتابات أقحت تصدر عن رجل يدرس في فرنسا كفيلسوف وثي 

الولاياث المتسنة الأمريكية كأديبء نقصد الفکر الغرنسی جلك دريدا الذي أضعت, كتاباته تصنف ضمن متهوم 
والكتابةه أو والحس»؟ حیثت لا تعارضں بین التخيل وا حتعقف رلا تصادم بين الاستسارة وائفھوع ؛ وحیٹ اضحت 
ااتسوص افاسقية تشمل السورة والاسطورة. الحكي والاستمارة» لفهموم والفکرق التخیبل والاستدلان» 
الاستيهام ولفجاج. ولمل هذا هو اليب اللاي دفع الفیلسوف الاثاني يورغن هابرماس إلى عیام حرید! بتحویل 
اجاج النطتي إلى ملاغة وبيات» وغریل اافامیم الفلسفية ال جرد استعارات ‏ واخترال العلسفه باکمنها ال مجرد 
أدب ر وثقد تب جریذ؛ من هل التهم بشرله : و آعمد أُبداً إلى الماثقة بين التسن امثموبت آدبیً والتص لشوسوم 
فلفياً؛ فكلا النمطين من التصوص يبدو لي لقا اختلافا کبیرأ عن الآخر۔ لکنه عم خللب آفر بان «اخنود 
الفاسلة بين الضريين من التصوص أكثر تعقيداً ما قد بنطر عل بالاہ . فاسأثة. فی آخر آثطلافء مرقيطة عنده 
بالمؤسة الأكاديية التي تمتكر إحقية تحديد طبيعة النصن وقيمته. لذلك یدعو حریدا إلى ضر ورة تفکیای آلية هفده 
النظرة التراتبية السلطة إلى التصوصس الأدبية والفلسفية. (م)- 

(YF‏ نظرية اتتأويل عديخاناعععصدع!1 إسم لدرسة فلسقيرة ألاتية معاسصرة فرضت نفسها في أوساط القكر الفلسفي بفضل 
كتايات الفيتسوف الأثاتي للعاصر هائز جررج چادامیر. واصل الفهوم فعل «لرسنین» اثلي یدل, في الیونانیة. حفی 
والتفسير» . لللك ارتبط استعاله. عطيثة تاريخ الفثسفة والٹیوٹوجیاء ہتفسیر التصوص القدچة وثرعتها: سح العلم ات 
التصرسى الدينية المتسلقة ويأقراف» الآلهة وآينت التوراة والإنجبل -حظيت بالتسيب الأوفر في عملية الضسير والترجمة ‏ 
وإذا كان تلفهوم قد استعمل. اول ما امتممل . من قبل السلامة جاعاور #عتتهكه 02 .1.0 في عروسه حول النطاية 
س ۱۹۲۹ء فانہ ٹر یکن ليأخط معتاه الحديث إلا على يد الفرسوف جاأدامير الذي استعمله في كتاب المقيقة والمنيج 
1 ضعھ Ê. Sacre, Paris,‏ ممما H6. amer, Ferhê e1 method,‏ ] یدل به عل نظرية قلسفية في 
الفهم والتأويل؛ وهي نظرية تقوم على تمويل مسألة كشف معن اللكتوب أو القروه إلى عسالة قھم معتی قھمہ؛ أيٍ 
تحويل مسالة: ما ممی التمی؟ ال مسالة: ما معتی أن نفهم النمی؟ وقد تولد عن هذا الطرح ابشنید. لذسوال حول سے 
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فنوریان روتسر: 
يبنو إن الفلسغة الشكية تعارض الاتجاهات الفلفية التي تتزع إلى مماكلة الأغوذج العلمي 0*0 
وتسعى إلى أت تبعل من الفلسفة ميحثا علمياً دقيعا. ولعل من أحدث هذه الاتجاهات ذلك المتزع 


الداعي إلى بنا« نظرية في العلوم تستلهم طرائق التعكير العلمية. هق : تعتبرون هذا المنزع عقبولاً من 
الناحسة القلسفة؟ 


أودو ما ركقارد : 

قد لا ##تلف معنا أسد إذ! قلنا إن الفلسفة الشكية تتعارض إلى .حد سا مع الغلسفة السائدة في 
الستون الاخيرة؛ قهي تعارض کل محاولة ترمي ال پناء فلسفة علمية تمل أن تدفم الثمن غاليا عندما 
تهد تفسها فاقدة لتذك الکانة الي کانت محظى بها سابقاً والتي كانت تخوها النظر في جملة من الشاکل 
أضبحت تعحيرها ‏ وقق منظورها الحديد ‏ مغالطة . إن مأ قلتاه الآن يوضم بعض مرامي عله الفلسفة . 
لكن هل يلزع التذكير دائيا بآن رسم الخنطوط العريضة للفلسفة الحديثة يستوجب الإشارة إلى عا یتخللھا 
من مواقت معارضة؟ 


غلوريات روتسر : 
اك شعارکم عوداعا للعبادیء !۱ء برھ ق سیف المعارضبة ۹۹ تايه تر ية العلم» اپ کا تقدیم تُعايير 
الإنتاج الفكري النظري وبيان كيفية إنشاء الخطاب. فهل تروت أن ثمة تقارياً بين وجهة نظركم 


> هم ان اکت عليه الفهم دلالتين متكابتين : دلالة وجودية يتم من عملاها السكول سول هله والونيةة الي 
تحاول آن تفهم التصی. وعن حضورها قي العالم ومعتي هذا اضر ومصیرها؛ ودلالة محرفية ترتبط بسملية الفهم 
ؤاتها عن ححيث اعتادها على أحوات عنيجية ووسائط رهزية . ييا يخصى الدلالة الأولى سلکت الدرسة !هردنوطيقية 
عسلك عایدجر الداعي اي اعتبار أن أي تساول حول لهم التص يقتشضيء كول وقيل کل ٹیہ الا نسی الشخص 
المتسائل نفس قترتد إلى الإنية نساطا عن كيفية جیٹھا إلى العالم وعن سيات حضورها فيه. وفبيا يخص الدلالة الثانية 
ذعبت الدرسة الهرمتوطيقية إلى إستلهام اللانية المعاصرةء وذلك بأن اعتبرت آلفهم عتمحوراً حول سألة اللغق 
تقب أنه يتطلب وسائط ثلات جي : : التدلاکل سجواه جما والرسوز تاره دما رالتصوصی 12*26 عما 
فاکدت بذلك عل استسالة هم الذات قي اتبها الرسودي عا لم فرك وسائط تعییر‌ها العرفي عن نفسها. (ع). 
زد استتدم مفهوم دالاغردح» ٥3۶۵:3806‏ في ميحش سوسيولوجيا ائعرقة وعبحت, الابستمولوچیا. ویقصد به؛ عامةء 
مموح العلرف والقبم والعتقذات التي توحد بين تجموعة من العلياه في قترة تاريخية معيئة آثر اکتشاف علمي ما+ أي 
ات الأغوذج يؤسس دوماً تقليدأً ددا في البحث الملمي يتمثل في الطرق التي يرسمها للبحث والاقاق التي يفتحها 
أمام العلم ‏ إنە إذن نوع من «الأسطورةع المؤسسة للجباعة العلمیة, مثال ذلك الأموذج الذي تأسس يصفور كتانب 
المادىء الرياضية لنيوتن أو كناب نظرية الإستراق للافوازييه+ افقد سد عذآن الکتابان حلين فوذجيين لمشاكل نظرية 
وععلیة واسهت العلباء في عصریببا: بسیث وحدت ہتم ا حلولِ ين أبحلث جموعة من الحلاءء وتحددت باٹرعا 
وهات نغثرعم وبؤاناعيم والکتب الدرسية التدأولة في زماتيم 
هذا قد استععل اسائ عنا عفُھوع الا مودج لپعتي به » عل وجه اللخصيص : الأنغودج العلمي و + اي مل 
القراعد والقیم والضرابط التسارف صلیها بين العلياء والتي تسمح معرلة ما پذا کان عبحث ما علمیاً ام غبر علمي ‏ 
ای معرفة ما [ذ! كان ترق إو للا يستوق الغيم والضوايط المحددة لبست. العلمی کالاعساق والدقة والتجريية 
واستحيال آشنبی الفرخيي م الاستتباعلي . (م). 
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ما جاء عند فايربائد رقع ب1, أن جيم أشكال المعرقة عي عل قدم المساواة؛ سواء تعلق الأمر 
بالأسطورة آو الحم أو الم ۲ 
ردو سأر كشا رد : 

فرح ی مقابل النزعة الفوضوية التي یقول با فایرباند*), نزعة اعری أطلق علبها اسم 
والتزعة الاستعیالیةه 96و11 . وهنا يازمني أن أحدد مصدر هله الكثمة الغربية والفظيعة في 
الوقت: نفسه ؛ يلزسي إذن أن شرح مفهوم والاستعيال» فأقول : هناك عبارة في اللسان التمساوي تقول 
ولقك سحرت العادة على استعيال كيت وكيت»م., ومعنی ذلك أن الأمر يتعلق بثىء دابئا على فعله بكيفية 
من الكيفيات» أي بفعل يفيد الاستعيال والاستخدام. من هنا قمت باشتغاق مفهوم «التزعة 
الاستعيالية» واستتباطه. ويعدء ألسنا تعيش في عالم من الاستمالات؟ 
فلرریان رونسر: 

عندعا نجدگم تزاوجون بين شعاركم دوداعا للمبادىه!ء وما يتيع ذلك من تقريظ لتتعددية 
والتنويع2”')ء وسين إقراركم ہہالئزعة الاستعالیية؛ فإلٹا تجدہ أنفسدا متساقين إل الساؤل عي إڈا 
کت فی الحقيقة» بصدد وضع عیداً يسمم بتحصسين التعندية وسبر أغوارها في آن واحد؟ 
آودو ما ركفارد : 

لقد كنت أرفض دای جعل نقی بیس الوقف الذي آبدو من علاله کیا لو کنت متدکرا لکل 
مبذل كيا أنتي لا أعارضى القاعدة التي تقول زنه بلزم آن تکرن تکل واحد منا مبادیء حکمه . بهذا 





(۹) بول خايربائد» فيلسوف علوم واستمولوجي آمريکي من اصل فساري. اشتهر بنزعة بستصوئوجیا الاعاة 
ب والاب تسولوچیا الفخضویة» ‏ ولد يقيينا سنة 1494 وسافر إل عبدة يأدان درس فیها خصصات ععرقیة متنوعة؛ 
فلقد درس شرح بأٹانیا والتاریخ والقیزیاہ بالنمسا ثم انتقل بعد ذلك إفى إنسجلترا قصد عتايعة حروس العلامة 
النساوي كارل بوير عرو K۵‏ 5 140 - 441544 وهر يعمل حالیاً استاڈاً بجامعة بیرکل بالولايقت المبحدة 
الأمريكية , له کپ عابة فى ال الاہیٹوٹوجیا إشهرها: ضد ابص (۱۹۷۰) و العلم في تمم سر (۱۹۷۸) 
و وداعا ها اثعقل 419/9  )1‏ 

أشتهر فاير بائد بكتفيه ضبد الهج الذي سعي من شلاله, وكيا يشهد عل ذلك ناته الغرعي ٠ ١‏ إل وبتاء نظرية 
فوضویة فی العرقں تقر اا من اسٹتعرافس تاریخ العلوع . باحق قلنرعة الاغتبارية الأتجلرسكسونية 
المعاعبرة ومهاجمة كل النزعفت الإبستمولوجية المعاصرة التطوویة منھا والاختباریة . کہا آکد حضورہ العرلی بتالیف 
كاب وداعا !يا السقل 1 وهر الكتاب الذي انتقد فيه عذا والدادائی السعیدء ما آساء بالنرعات الدوغاتیة يقسد 
التزعذ اتوضمية والتجريية والعقلائیة؛ كيا دعا من حلاله پل ضر‌ورة تبریس نظرية الق الثوراتية ضد الداروينية 
وجمارسة السبحر والشعوثة والشيمياء والتدجيم 5 العلم العتي عرش المعرقة! وم). 

(۱۰) من افلامظ آن انجان الفلسة العاصرع بتقریظ مبد؟ التعيد والتترع والاختلاف لا بجب آن یققي عنا حدوسات 
الائدمین خئور هذا لند!. والغامد عل ذلك مان لقان اقتا من نصوس فيتسرف من القرن السائسى 
عثر اليلادي ۔ یقول مونتيني ١0157‏ 1545 : عزن التأمق قي تحوال هذا العال ليقف بنغثره عل ما يطبعه من تعفد 
وتبلين:. ويضيف: قائقة: دل أعثر على فة عامة تسم العام ببيسعها قدر تتبهي إلى صفة التنوع والتعنده. (م). 
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المعنى يمكن القول بأن ما اعترض علیه بانضیط هو أن يظل المرء متشيثاً بمبدأ واحد مطلق» مبدا يلتهمه 


فلور پان روتس 
يوحي لی دفاعكم عن التعددية باستحضار الفلسفة الفرئسية: خاصة کتاب ضبك - آودیب(۱۱) . 


آودو مار کفارد: 

ود قی البداية آن آقذم اعترافاً ميدتا نیس علاقتي بالفلسشة الغرنسية المعاصرةء فانا آعتبرها کش 
أعمية من الفلسفة الأنجلومكسوتية. غير أن المبدأ القاثل: دلا شيء يشذ عن القياس» فا بنتمي ال 
اليد ا دشک كيا أتصوره . ولقد تم وضح هذ! لدا في مصاف المقأهيم الأخلاقية : وكأن ذلك على يد 
أرسطو في كحابه الأخلاق إل ‏ یقوماخوس ۲۹۹۲ء وبالضبط في معرض حذيثه عن النظرية الدائرة حول 
دقفيلة الاعتدال: إخير الآعور أوسطها]. والواقع أنه كليا ذهينا بالتسليل إلى «حدوده القصوى تمولت. 
لجقائق أل اخطاء ۔ وھ هو الاحساس الذي پر ودب تجاه مآ قام يد دولوز وجوائري . 
غلوريآن رونسر: 

[ن. ما قلموه فد الان يكسي طایع الأعجد ال وينم عن نزعة خافئظۃ. لکن دعشا نعود إل 
شمارکم «وداعاً للمبادی«1: ولندل باللاحظة التالیف. اقصد القول باننا صرتا نکثر هذه الایام من 
الحیدیٹ عن الوداع ف أشكال عدة وآلوان متعددة. فهناك من بتسدث عن وموت الیتافیزیقای(۱۳»» 
)٦۹(‏ انظر الضحیمة التيی آفر دتاها تتلخیصی مضامین عدۂ الکتاب قي آخحر ڈلموار۔ (م)۔ 

(۱۷۲) یعرف ارمطر (۲۸۶۸ ۳۲۲ ق م4 البضيلة اَُلشة باعہا ومتٌكة اختیار آلوسط انشخصی اثذڈی یحیته العق بالحکمةع ۔ 
ومع ذللك أن الإنسان القافل عو الذي یغلب عثيه الترويی والفطية ç Phrorteais‏ قلا پتصرف ]۷ بتقدیر دالوسط 
اعد 4 بين طرفين کلیهبا رذیله » كبا لا يقدر هذا الوسطذ إلا تبعاً لطبيعته الخاسة أو تبعا ثدی اكتسايه الفضيلة 
قاسماس , وهکل! تکون فضيلة الشجاعة حداً طاً پین رذیلتی الٹھور وا مین کیا تعد فضائل الاعتدال ويرودة ؛لدم 
والكرم الممسل وقول اللمشيقة والتسفظ. + أسيى أعيبتاف یر ال تشع ایا بين ددائل اغالاة وللاسالاةء وسرعة 
الخضب وقثور ال حساس > وال فر اط رالتغریطڈء والتبجح والتکتم » واشجل والسطافة , ع 

58 بقخص عذا الفھوع >عوعنعرظجت 356 جا ٭ف ۱۷0۷۷ دلالات ختلقة ؛ قفيه تترسد جپم الذعاری والتايينيةء الي قال 
ميا القكر ؟تعاصرء مثل وموت الذاجتوء ووعوت. الإنسات؛.؛ ووموت التاریخ. . . والمقصود يموت اليتافيزيةا عباية 
مهد فکر أوروي أقيم مشروعه على يد أقلاطوتء أي اليتاقيزيقاء واتتهى بآحر مرتافيزيقاء نعني تیودیسة لایینٹز. 
ويعتير الفيلسوف الأثاني كانط عن بين القلاسقة الذي دفعرا بهذا الوضوع إلى واسهة الفكر الفلسفي ؛ بحيث عمد 
إلى نقد أصول الميتفيزيقا وآوهامها وطابمها داللاعلمي:. ولقد عمل اثفکر ؛لماصر: من جهته» عل تیذیر طابم هذا 
اند بسحيث برز موقفان معاصرات يقرلان دعوت المتاقيزيقاء: موقفه الغنسفة الانجئوسكسونية وسوقف الف فة 
الغارية؛ فبالتسبة للموقف الأول يذعب روامه كفيتجتشتاين وراسل وآير وغيرهم إلى أن اليتافيزيقا عي ع بخلاف 
افطاب العلمي» ركام من القضایا الفارغة من المنی التي لا يمكن التحقق من قيمتها الصدقية؛ بحيث يلزمنا التشل 
عنيا يعلد تطيل خطاءيا ويبان سوه قهمها لمتملق اللشة وكيقية استخدام رموڑھا. یقول كارئاب في هذا الستد: ذل 
يقدنا التحثيل المنطقي إلى ننيجة سفیة |۷ في جال الیتافیزیقا بحيث أظهر ان ما نزعم من قضاپا ٹیست [لا رطانة 
تاس ۔ وإذت قاليتافيزيقا فضاة ويمكن استيسادها لا من جال الفاسقة فقط ولتما أيضاً من جال الکلام الفید. ولحل 
ڈا ما یفسر اعتبار قیتجنشتابن الفلسفة ألفقة دنشاطأ حلیلیاء ولیس ولا ميتافيزيقياً. اما فيا خصں الوقف الثاني 
فيعتير. مم هأيتجرء أن الميتافيزيقا فكرت في «الكائنء ول تقفكر في والكيئونة», كبز أنبا تظرت إل الاشیاء نظرة ثنالية د 
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وهنا من یتسدت عن موت اللات و "ا وعناك من یتحدث عن وتہایة التاريخة ‏ . . إنخ . أتساءل 
بدوري: هل حصلت قعليعة ف تاريخ الفكر تكون بمثابة البرر العقول لتفثي هذه النئرعة التهويلية؟ 
ول كيف تبررون هذ! الافتتان بشمار الوداع ودالاعلان عن الوت»؟ 
آودو مارکفارد ‏ 

لیس لشعاري دوداعا للمبادی»ه یومه الوقرت أقصد أنه وداع يدوم في الزمن قلا يتتهي عند 
هاية بعینا. ویخلاف ذلك آنت تجد ہذہ النزعات تتهافت على توديع القساهيم الكلية تسعی إلى 
التخلص منبا باي ثمن وف أسرع وقت بمكن . لكت أحرك جيداً دواعي عذا الافتنان ہٹھویل الأشياء 
وإعطاء هوقا حجم الكارتة . أدرك أيضاً دلالة ما ينتج عن ذلك من يأس وخيبة أمل تتجسد فيا بدأنا 
نلاحظ من تمجيد ل وتپاية التاریخ» و وما بعد. التاریخه مروراً ب وما يعد الحداثة» وانتھاء بالقول 
ب وموت آلانسان»(۲۳). 


عد ہجکھا التعارض بين الروح والانة؛ وسن ثم فإنيا ل تعکر في للحقيقة: إلا ترجسية الانسالن. ورشم آن خایفجر 
واتباعه حم يذهيرا إلى سد الخو موت نباتي للميدافيزيقاء فإنهم قالو! مم ذلك بالاحتضار الطويل للقول عا بعد ۔ 
الطبيعي ؛ كا مهوا بفعالية في «عدم: ودشكيك» غصور وحصون اليتافيزيقاً. زع)- 
(14) مرضوع وسرت الحم اعويش عط تا( ار دنقد الذات: اعزده جل عونت کا یطلی علیه احپاناء 
]ویب ات اعد في تاریخ الغلسفف تاتج عن العول وسفكيك» وهام فهرم والذاتية» الذي دنول دیکارت 
ی العلسغد کاأساس یی عليه القكر الدديث. ويقصد ببك! الفهوم الأخير أن هناك ذانا Sujet‏ (الإنسات» تقابل 
سو يوع اع[ انال وان كل ما يوجن فى المالم تدرکه الذات وتفکر فیه لا باعتبار غلوقا لل 0 کا ساد 
الاعٹقاد ٹی الفذنفةء وڑما باعتبارہ صورة 814 ويخزوهاء الاتسان عن طریق العرذف على ۔حد قول علیدجر. وسمئی 
ذلك أن المعرقة هي في العمقء عمليۂ تنتجھا الذات على نحر واع؛ أي تكرن ھی ذاءیا غعلا موعی بە من ثدت 
صاتعھا. علا من جیق ومن جهة آخری پرثبط عفهوم النات غاهيم الضری کالموعی جهن وا حغضور 
Pree‏ والتمشل عست عدةنترعط. . . رکلها مغاهيم ختسر في مغهوم واللاتيةه من حیت کونه یل إلى ذانت 
تمثل العام وتعیه كثيء وحاضر» ف الذعن . 
ولد قامت الفاسفة الماصر: بنقد هذ! التصور الفلسني الذي يعتبر العلم «صورت ينروها الإتسان واستددت 
في تقدها هذا على ما استيجد فى مبلحث الْفلسفة والملوم الانسانية العاصرة. وعکن حصر هله ادة فيا بلى : ! - تقد 
یرجه افهومي پالذات ردالاناه باعتیارها وین . ب تقد خایدجر افاهیم الذاتية والتمثل والخشور واتعقل 
باعتبارها عقاهيم نيثافيزيقية يه ج اعتیار اللسانیات الغة نظاماً رمزياً مستغني عن الذات, د. ثورة اللي التسئیل النقسی 
على اتمتزال التفس الا انية في مغهرم القات الواعية وقوله بفهرم اللارعي . هد قيام العلوم الاجتياعية البنيوية 
برفضی مفهوم الانسان پاعتباره مالکاً لارادته. 
هذا ولد اتد الحديث عن موت الذاث» في الفكر الفلسقي العاصر صوراً عدج اشها: ؛ تقذ مفهوم 
الیاطن والیاھ الباثیة 18460016 عل عدو نون ۲ - نقد مفهرم حضور الوعيی امام ذاته وقینه فا ٭0 118+18 
۰,١ preteen‏ ۳ نقد سشيوع ائلہاة ععتخکعص دا ع4 صوناتتا . . وکل هذه الأشكال رجه واحد 
للحديث عن مرت الذاتہ اللي متلهمه الشكرون ائم اس رون من دفلاسقة التشکیلت (سارشي» تشه 
فروید) ‏ لعن هذا الغد لم ینم . ه مع ذلك. من الخحديث جدداً عن وعوجة الذات»! خصرصاً قي خطاب میشیل فوکو 
الني تعد اعاله الا رة إعاحة بباء تلذات. الي همشها القرب: المجنوت وائتحرف جتسیاً وللسمچون . . ۰ (م). 
(هم ارتبط القرل ب ععوت الانسانه ف الفكر المعاصر بالترعة البنيرية. ولعل أصل هذا القول ومنشاه ما ذهب إليه 
الفیشسوف الرنسی الرومي الاأصل الکسندر کوجیف من تن الانسان «عفت» موتته الأخيرة سئة ١45+‏ بعد أن انتهى نه 





نہ 


غبر ان عاوثتی ٹتفھم مواقفب هله النزعات لا تمنعني ابد! می اعتبار ما تذهب إلى القول به مغالاة 
ومبالخة . وهتا سأمنح تقسي الحق في وضع معجم صغير يسمح لي بالقول إنه بناء عل كوي ذا منزع 
شكي استعيالي. فأنا أعد نقمي سلفياً إلى حد ماء أي سلغياً في إطار التقليد الدیت. وهذا ما چکن 
التعبير عته يصيفة آخری فاقول : آنا سلقی ینتمي إلى ألنداثة. اذا فھمنا هذ! التطلن فھمنا ایشا 
السیب القي جعلني لا إفكر في أن أقول لتعالم الحديث ووجاعاًأ». 
یہو گی أنه من الأهمية يمكان أن نبحتث عن كيفية ارتباط الغلسفة بأصوها وظروفها من بداية 
الازمتة !یدنه . لقد تم ذلك قي مراحل ختلمة: فی عرحلة أولى نشأت بخحدائة معبرة عن اندم ۽ 
وكات روادها یقوئون : هن !فاضر الذي ننتمي الیه اليومی رالستقبل اللي ستنتمي الیه غداء والذي 
هو عصبارة لحاضر وٹتاج اك عذا ا حاضر أفضل من الامضی؛۔ تقد كان دلت ترحة لوقف قسعة 
عدج البورجوازية الكلاسيكية غير الثورية ؛ وھو الوقف الڈيی سیعڈکسه روسو '* في الفترۃ نقسها 
. لقد قیل يوسثة: وت ا حاضر وما یصاحبه من امتداد وتقدم في المستقبل هو شيء مرعب ولا 
ماف لاان الا الدمار». وهذ! بعنی ان الاضی خسیر وا حاضر شر. لكن لو تسى لي أن أحصر 
خصائص عاتين الرملتين في كلمة واحدة لقلت: إن المرحلة الآولى هي مرحلة الدعرة إلى الحداثة 
5و ذومع 0008 وأقصد بذلك مرحلة فلسفة التاريخ اليورجوازية غير الثورية التي تمتد إلى كتايات 
هيجل ؟ أعا الرحلة الثانية فهي مرحلة العاداة للحداثة مصعنمإعلمصتامة؛ وأعي با عرحلة بروز 
نظرية الانحطاط التى أسسها روسو. 


جد التاریخ البشر یی بتسسقق النولة الكونية التسسجمة . رئيس القسود عتدد ببذا الموت تبوعة كثرتية كونية أو بيولوجيةء 
ولا ممناه موت لك الکائن اللي, مل بین جناحیه غوۃ السلب آو اللفي ۱16928:۷1 وسلطة التخيير والتجديد. 
وثعل هقم الاطرو: حة لتقي مع دعوی ائبٹیوبین الذین راموا وضع الاصيم عل الجرج الئرجسی التدمل لفرتسان 
شسبجبوه من الاققء بحجۂ ان مهوم السات كبا تله وصافته العلوم الْتَغاة «انسانيةه تجرد وهم فوجي . 
فعلم الجون اثبت آن الانسان كائن لا يعيش في مركز الوجود بل ف هامشهء وعلم الحياة أكد عل أن بيئة وبين 
راغات نسایة تادھب عنه ادعاء شرف الاسل : وعلم التفى أبرذ أنه العوبة اللاشعور الذي يتمحكم فيه کی که 
يكون مطلقاء وعام الكيمياء أثبت أنه مركب من الکربون وئثاہ غير النقي يزحف عاجرأ فرق عذا التركب. . ۔ گذا 
ملت به علوم آعرتی کالأسانیات والأنثربولوجياء غا حدا مصمرعة من الفكرين والفلاسفة 1[ القول ب مرت 
الإنسان» كميشيل فوكو وكلود ليقي ستروس والتوسير ودريد!؛موتاً إما قعبدوا به تزع وهم الإنسان عن ذاته وقضح 
ترجسیته وجروتهھ۔ (م)۔ 1 

)٤١(‏ بقول جات جا روسو مدضععت ہ71 مات[ 3 ۱۷۹۷ ۔ ۱۷۷۸): عثقعد عائی البشر آحرٹرا واصحاء وصآخحین عثالما 
قنعوا بکوشهم البسیط راکفوا بلیس لود ثیاباً. . ۔ ویائریش والاصداف زينة. . وانصرقو! إل تجوید أقراسهم 
ونبالهم ول تشذیب الاشبجار بالاحجار الفاطمة لصنم زوارق الصید . . اي طالا م بتشضلوا ولا باعیال في مقتور فرت 
واسد آن یقوم ییاه ویفتون لا تستوجب مشارکة کج من الايدي . . . تكن ما إن راودت الإنسان حاجة إلى أن بڑازرہ 
آخی وبا آن آدر الفرد ؛لواعد آن ذلك ضروری وحولت الغایات الشاسمة ال حقول دای کان علی الانسان آن 
وروجا بعرقه وسرعان ما نیتت فیها العبودية والشقاء والبوس جنباً إلى جنب مع اشحاصیل الزراهیةه زروسی, 
السياسة) ‏ (ع). 


YA 


بعد ذلك سيظهر موقف ثالث عير عنه مارکس بامتیاز. وفیه سيتم اعتبار الماضر علامة على 
الشرء شأنه في ذلك شان الاي الذي هو قبل كل شيء, تمهيد للحاضر وإعداد له آما الستقیل 
فسيتم أعتباره ومزأً للخير. وهذا يعني أن إثبات المستغبل مبني على نفي الحاضر. إنني أطلق على هقا 
الساویل ژسم: «الشزعة العادية للهداشة الستشرضة للافای الستقبلیةه دنوش 
امجطنجن :۳ راعتقد آن هذ! اليل إلى ترك لخاضر شلفتا وتیاوز العصر ا حدیث یکمن غسمنیاً وراء 
لكحاولات المعلئة عن عباية التاریخ والحقية الحديئة م جهة. وظهور ما بعد ۔۔ ا حدالة عن هه ثائية ‏ 
إن الأشياء تكاد تحدث أحياناً في الخفاء. وتحركهاء في الحمق» نزعة لا أحيذها شخصياء وأقصد بذلك 
نرعة المحاداة للحداثة الي لا أشابعها لأسباب عديدة» أذكر من بينبا السبب التالي وهو أئه عتدما تدعو 
إن ترك ال حدائةء فإِننا ندعو بذلك إل ترك عكسبات عصر الأنوار؟١2.‏ وهنا قد يقاجا البعفى سين 
يعلم أنني أنتصر تعصر الأتوار وأذود عنه. 


فلوريات روتسر: 

هل تعطدون في وجود سات وعلامات خاصة ميّزت خطاي الحداثة ونصلت النشاط الفلسفي 
الحديث عن الأشكال انقدية تاتقلسف؟ 
أودو ماركفارد : 


سافسّل القول في هذا الآمر من خلال التنيه إلى ظاهرة يمكن أن تعبر عنها بمغهرم «التعريض» . 
فالفلسفة ا حدیثة تٹمیز بمساولاتها التكررة لأجل الخد من عواقب بعفى المشاکل والتقلیص من حدتعہا 
أي تحییدعاء کیا حي الال مث بالنسبة للمشاكل اللاهوتية والديئية. وهنا يتيغي أن تكوّن فكرة 
واضسة عن هذا والتعويضص»: ففي الوقت الذي تبلغ فيه التطاحنات الدينية جرصة من العنف تتحوں 
معها إلى مواجهات دمريةء كيا سحدث إبال ا حروب الدینیةء فإننا تشعر بالحاجة إلى إيقاف ححدة مفعويها 
بتذويب نقاط إلتلاف والشقاق فيها. إن من شأن هله المحاولة أن تسمح لنا بالتاسیس للدولة أخديئة 
والعلم احدیثء وا شثنا قلنا با تسمح ناء مثلاء بالتأسيس لنظرية التأويل الحديثة والتي حي 
بدورها ععلولة للتغئب عل هذه الوضعية عن طريق القول بوجود قراءات متعددة وتاویلات ختلفة 
للكتاب نغسه الذي قد نتجادل فیه . 

استعج ما سبق آن فمل (ضعاف مقعول ما واخد من حدته یظل هو كلمتي الرجعیة. إننا عندما 
نقوم بعملية الإضعاف هذه ونبعد بعض اللمواقف المتصارعةء فإننا نترك على الامش أسئثة بعينهاء استلة 
تظطل عرضة تلضیاع والا قصای ا تحدم علينا الیحث عن إعادة توازن جدید يمكننا من استعادجهاً. إن 
اکتفاءنا بترکیز جھودائنا على نزعة إضعاف مفعول الاشیاء يؤدي حتما ی تکوین نظرة احادية مانب 
ومخلوطة» في آنء حول خصائصى الحداثة زوعذۂ !لأمر یفسر ما بظھر لدیٹا من نزوع ال التخلي عنبا 
فيا بعد . إنه يلزمتا اعجار هذه المحاولات ظاهرة تعويضية في إساسها. وهنا يكن أن نقدم مثالا یتعلق 
بالعلم الحديث؛ ذلك أنه جرد ما اضطرت العفوم الدقبقة ال ازاسه النظر عن الاصل السارعغي 
(1) انر القصديمة الشخصصة لمصر الأنوآر ضمن القيائم اللسقة هذا الخوار. () 
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للأشياء وإبعاده بغاية التمكن من إجراء تجارب دقيقة وبمجرد ما إن صار هذا الأمر تماصية مميزة للعام 
احدیث رسختها حاجات التطییقات التکنولوجية. اتبلل شیء ل یکن موجودا من ذي قبل؛ أقصد شيعا 
خص ال حقبة ا حدیثة وحدعا ويعبرء في الوقت نفسهء عن هذا اليل إلى التعويض : إنه الحاجة إلى 
فاط عل التراث انتاریتي مم تطویره وحجدیث عضامیته » قلیم تعحد تنحصر ناج هلا الرتي الاريخي 
الجديد في استحداثك المتاحقف الأثرية أو صيانة اخآئر التارخية أو حتی في تطوير اللكات التذكرية بغاية 
توجیھھا نحو البحث والتنقیب: بل تعدت ذلك إلى بروز مختلف أشكال الرعي التي عہتم بالبیئة وتمجد 
مثكة الطیعة بالدعوۃ إی حایة سرھا وصوت جلاا. 
خلوريان روٹسر: 
إن سيرورة تحقيل العام وإخضاعه للتطق الآلية التقنية ‏ تلك السپرورۃ التي یعتقد البعض آنها 
اكتملت وتحققت إلى الأبد ‏ إنها تثير مشكلة سيق لكم أن تطرقتم إليهاء أقصد مشكلة الطايم الاحتيائي 
والعرضي للحياة. وثعل تما تجدر ملاحظته ببذ! الصدد هو أن إتبيار الأنساق ائرمزیة الکبری؛ ورما 
أيضاً تصدع المذاهب الفلسفية العظمى ء إنما أديا إلى فقدان الحياة ومستحدثاتها لمعانيها ومراميهاء نما 
كان که أبلم الآثر قي ظھور ردود فعل غثلت فا شھدتہ الساحة الفلفية والسياسة الألانية من دعية إلى 
ضر ورة آن تعاد للعام ببجته الموعودة ومالته السحرية المهودة وأسطورته !لفقودة ‏ آلا يمكن تأويل ردود 
الفسل هذء على آنبا محاولات تعويضية ضروریة عہدف ژل |عادة الترازن ای المیاة؟ ثم آلیس من باب 
لخيطة وار التوجس عن هله الحاولات التي قد تنتهي. کیا حدث مم النزعمة الفائستية» إلى 
جماقات صطيرة وكوارث كبيرة؟ 
آودو عار کشارد: 
لتحدث آولا عن القول‌بالاحتسال.فمن باب حصیل اشاصل اضزم بان التعقیسل الصارم 
للأشباء يترك ضلفه أشيالء أخرى تكونْء پالضر ورة موسومة بسمة الاحعہل. وھذ! یدل علی أن من 
وقائم الحياة الانسانية ما لا يكوك في حقيقة أمرهء إلا صدفاً وعوارضى ‏ وإستطيم أن أقول لكم؛ بهذا 
الصدد. انتی اعمل حلال هذء الایام على تالف کتاب جمل عنوان تقریظ الصدفة ؛ وفيه أجتهد لإبراز 
الفكرة التالية. وعي آن الناس الذین یبخون» پحسب تعبیر هیجل. طرد الصدفة من حیائہم بغایة 
اللفر بالمطلقء إتما حم یطردوت خحاصية اساسية من خحصائس الوجود الانساي . يتبغي ادن آن نسفظ 
وضع حياتنا المرهونة بالصدفة ونتذكر دائياً أنه عن الممكن أن يكون قعل الصدفة . الذي بفضله نحن 
موجودون مثذ ولادتنا _ قابلاً لأن يرجد على حلاف ما هو عليه؛ فنحن ولدنا صدفة» وبالصدفة أيضاً 
تحدد زمن ولادتنا وإذ! أردنا التمثيل قثنا إننا ولدنا في زمن شاءت الصدف إن توجد فيه الفلسغة 
وائنزعة الشكیة معا فی مکان ما من العالم یحیث يكون دائيا في الإمكان أن توجد الأمور پخلاف ما هي 
عليه في الحسبان۔ 
إنه یصعب علينا أن تغيرء ما حبيناء مسار الأمور التي تحدث عل هنه الشاکلة ؛ فیا التاریخ » في 
راقع الأم إلا لعبة مشاریع نصنمها جقاصدنا فتظل عن هذه الجهة؛ رهيئة في مسارها بما يعرض لها 


۱۳۰ 


من عوارض وطواریء۔ ویکن أن لس کل ذلك في کلمة واسدة فاقول: إن کینونٹنا موقوفة على 
الصدف أكثر مما هي موقوفة عل اتعياراتنا الحرة. بهذا السنی كن أن نقر بان الاحتبالات تظل جزءا لا 
يتبجرأ من ححيأة الإنساك ‏ 

هذا عن جهة » ومن جهة أحرى أود الإشارة إلى مسألة ثثير فينا فضول التفقكيرء وأعتي يذتك أن 
تكون أثانيا البثف الوحيد الذي انفرد باحتضان فلسفة المطلقء أقصد الفلسفة التي گرست جهودها لسر 
اغوار الطلق واقصاء کل ما لیس كذلك من صدف واحتالات . ثقد فشلت مل الفلسفة الكرى في 
تحقیق ما کان برجی منہا۔ لکنء وقي حضم خيية الآمل هذه سعكون ألانياء وكرة أخرى» الوطن 
اللي سيشهد ظهور الإبديولوجيا؛ أي فن الاعتراف بالفشل في تحقيق ما توقع حصوله. وهنا نستطيع 
أن نتبين وجه الصواب في الطرح القائل إن للاشتراكية الوطنية [النازية: حظرة خحاصه في الققاقة الا نانية 
التي تعد الفلسفة الالانية ذاتها جزء! معبا. 
فلوريات روتس : 

إن السبب اتلذي حملي على شح سژالي السابق هو آننا نجد معهوم «نصور الاشیاء في کلیتهای 
ع1 كا لو کان مرتبطاء عند عند التيارات اللحديدة في مجتمعنا الحاليء ممبدأ التعددية و التشوع 
318906 وھڈا أمر عتناقض. ما رأيكى؟ 
آودو مار كبارت : 

فی الحقیقةء یستدعيی ها الامر جواباً عیزاً۔ ف والخل» أو «الجمرع) يتعيز نكونه يعكسى مقولة 
تفعنق داحلها الاجزاء وتحرم من أن تكون غا حياة خاصة ستقلة بذاعها. لکن هذا الواقم لا عنم عن آن 
یکون ل «الکل» مسیی آشر عیمله اقل غطرسة ما نعتقد: وتعصد بذلك امکان دلالنه علي ما یظهر من 
حالنا من ميلى طبيعي إلى الإحاطة بالأشياء من كل جاتب وعدم نرك أي شيء على الهامش . إنتا لا ترید 
اعمال آي شيء وتسعى جاهدين ای آن تكون بثظين نجاء أكير عدد مكن من الأشياء. في هذا الرطار 
مکی آن ابدي تعاطفي مم الاتجاهات التي ذکرت نکن شريطة أن يكون طرسها معتدلا معقولاً . 
وأعتضد أن لغلسفي الشكية مكاما ضمن هذه الاتياهات إلتي يمكن أن نقول عنہا إنبا تقثل ثقاقة العقل 
اليقظ ۷ا٥ہ‏ صصوندہ ما + العقل زا يدل على المجهود الذي تبذله من أجل معايئة الأشياء في كل 
جوانبھاء أقصد بدون إغفال اليزئيات أو الحيثيات. ولعل عف! الجهرد هرما يعلنا نكف عن أن نظل 
اغبیاء 
فلوریان روئسر: ۱ 

من المعلوم إن ذانیا اتفردت باحتضان الترعة الرومنسیة(*۳؟) وکان دلب اعللانا عن تجدید النظر 





رک الیرعة الرومنسية إلالمانية لزعة افنية فنلسفية أرتبطت ب ودائرة يناع وصمت جراعد من متقخی أثانيا وكتابيا وفتانيها امخال 
الرمام فریدریش 0۴ات75 ۱۷۷٣(‏ ۔ )۱۸٣۰‏ والفیلسیف الادیب شليجل #عمعلطعة (۱۷۷۲ - ۱۸۲۹) والشاهر 
نوئيس (۱۷۳۷۲ - ۱۸۰۲) کا ارتبطت بأعيال ضلاسفة کبار شال شیلنغ (۰۱۷۷۰ ۱۸۵4) وهيل الشاب تج 


۱۳۱ 


فی تقد العقل . من المعلوم أن هذا النقد يسعى ۔ کیا یقول عاہرماس ۔ إلى الاستعاضة عن النظفرية 
المقلانية بفلسفة تجمعل من الفن طریقاً إلى ا حقیقةء ومن ا حقیقة وسیلۂ افتصالح ژمع الواقم](۸٣.‏ 
عل نلمسون في هذا التقدء الذي استمر إلى حدود کتابات هایدجر وعصمه دورن توجها مکناً ام 
أنكم تعتبرونه مشوياً في مید بعض الشوالب والشوائن؟ 
آودو مارکقارد: 

ها من شك أن الکتاب الذين رسموا العا الأول للروماسية يحظون. * شأنیہم ف ذلك شان 
أتباعهم » يأهمية خخاصة . وهنا يلزم إن نع ما واکب ہڈا البرتامج من انفناح عی الاستطیقا والاسطورة 
ظاعرة تمويضية ونقدا تلمواقف الدوغبائية الی وسمت النزعة العقلانية الساشدة. إنني أحتاط من 
تکران الطایم العفلاي حل الاستطیقا والاسطررة وأتشوق. في العمقء إلى فكر آسطوري وإستطيقا 
يتسيان بالمعقولية. 

لکن جهنا سژال ينيفي نا طرحه وهر: «آلا ينيقي آن نعارضی الرنامي الداعي إلى تقديس 
أسطررة العقل ببرنامج آخر ينخذ الإبائة عن معفولية الفكر الأسطوري عدقاً له؟ع . إن موطن الزلل في 
الفكر الأسطوري رئجم إلى اللحظة الني بنتهي فيها يل المكي عن أسطررة واحدة وواحدة فقط . وما 
ننساه بهذا الصدد هو أنه لا يوجد فكر أسطرري يكرن دآ فائدة ومعقواية ما م تتعدد داحله الاساطر 
ويصيرء عو ذاته, حؤمة من الأساطير. وهنا نعود كيا ترى - إلى تقريظ التحددية من جديد . إلني أربط 
بين هذا الترع من التعدد داخعل الفكر الأسطوري. أقسد التعدد في الروايات وفيا جب أن تحكيه 
تناس في اشحیاة وين طایح المموئیة 132010900۵۸116 وكيا أن العقل الیقظ ضروري لناً فخذلك هو 


= وغیرعم۔ . . رثعل اہم تعریف اڈنزعة الرومنسية إلها وديانة الغن:: أي فلسقة بوت اللين المكانة الأسعى فبعلت 
منه حور النشاط الزتسان والبديل الجيالي عن حفث أفول الغين في العصر الحديث. وكا يقول نرقاليس فإن القن 
يستحق أن يكون أموذج السلوك البشري ما دام يضفي على ايا ماما شاعرياً يجا ويمرل الطبيعة إلى ورشة فنية 
يتنهي معها إل التوحيد بین الانسان وعاله توحیدا بلمویا . وهکد؟ زذا كان كاتط قوت على الفسقة فرصية إدراك 
للطلق بدعوي التيه والتناقضي الدبي اندهی آئیه السغل ٩‏ حاول -گوضی فی الیتآفیزیشا؛ فان الر سنسیین اعاجوا مسها 
عتم الفرصة بن خلال الفن. فاعتبروه دليل الحقيقة وصدّوه للمثل الرمزي لبواطن الأشياه وقوموء بالرؤیة ابالة 
للموجوداتت.. (م). 

(۱4) لقد ركتر شيثر وشيلتم وهی باعتكرعم من أيائل الرويتسيين عل مفهيم العزق عساتہ اوت اللي امج 
بساني مئه وسود الاتسان في ألانيا القرنين' الثامن عشر والتاسم عكر 4 غلقد آحسرا بان الثقافۂ آضحت شکلا 
×لآاختراب اٹروحء وخروجھا عن ذاعبا وانقسخھا لی لحظات غير عتتاغمة ونقداب؛ لوسحدنبا العضوية وكايتها الشليلة؛ 
سواه عل مستوى النظر الفككري أو العمل الفعل . ثقد ول عهد «الرسدة ؟ليرثانية اللميلة4. مهد الروم الطماتة 
اللسبة أخناضبة التالفةء وذلك بعدما حول عمر الأتوار عله الرحدة إلى عمرد فكرة روهم بفعل اعتیادم عی العقل 
التظري التجزيتي التبسيدي لمد::۷۰۳. یکان آن انتهت حفلانید حسر الانوتر المورية إلى القضاء عل الرحدة 
العضوية للحياة. وإذن يبقى اخل فی نظر هؤلاء الفلاسفة التعويل عل القن لإعادة هله الوحدة الفوجد؛ اي 
القضاء على السرق بشلق الرفاق والتصالح عسصمعطتتووع/, يقول شیلر: مرحده ابمیال یکنه آن یقودنا نحو التحور 
اطیق » _ (م)۔ 


۱۳۳ 


الأمر بالتسبة مدا الثىء الذي قد تصطلم على تسميته بالعقل الجاكي علااتدعهع :350 ٤‏ والڈی 
يکن أن يكرن الكائن الي البشري احرج إليه من غيره . 

إنه من الخائز أن نترجم لعظة sتوعطائاخ‏ اليونانية ب وفعل اللاسظةء ١ع‏ ٢ع‏ 8و1 . ويبدو لي 
آن مذا العنصر أي فعل اللاحظةء يتعلق عل نحر واضح بالعقل وهذا لا أحبد الاستطيقا إلا بقدر 
ما أجدها تثقيفا ثلعقل الیفظ ۔ وبالطبع» لا يخلو ا موقف الاستطليقي من عيوب يمكن أن نتلمس 
أعراضهاء بلا شكء في اللحظة التي نجد الإستطيفا تزدهي بكوتبا الشكل الوحيد للإبداع الفنيء» أو 
عندما تبتشي ثُثيل الواقم ‏ كل الواقعم ‏ في قالب الإبداع الف , أو حى عندما يتجه نظرنا إلى أن نجحل 
عن الإبداع الفني الشكل الوحيد والكل للتعبير الفنی . وهنا نجد أنفسنا أمام مشكلة لا تزال المواققب 
الاستطيقية المعاصرة تطرحهاء وأقصد بذلك اعتقاد هذه المواقف في الإيدام الغتي الكلي] ذلك أنه بدل 
أن يعم العمل على المزاوجة بين أشكال فنية متعددة وغتلفة , ميل هذه المواقف زل اعتبار تهجها مطلق 
الصيحة والصلاحیةء بحیث یتم اجعثاث الحدود التي تفصل الفن عن الواقع ليكسبي كل شيء طابعاً 
إمتطیقیاً. 


فلور ین روٹسر: 

رما لا ينبخي أن تفوتنا فرصة الإشارة هنا إلى ما شهده عل الفلسفةء عند قترة خلت؛ من 
زقساء لل وتمعطوفك. أي النظر في الإدراك الميالي وبحثه. ویناہ عل كوتكم أشرتم إلى هذه الواقعة 
وقمتم بتشخيص أعراضهاء قإننا نتسامل بلورنا عيا تحب فعله عت تستعيا الفلسفة هذا البحد المتعلق 
بتعجرية الإدراك أو بنشاط العقل الیقظ کہا تقولون؟ 
أودو ماركفار: : 

إنه بإمكان الفلسقة أن تعيد إدماج هذا البعد في صلب الواقع , أقصد أن ممكن الوعي العام من 
ممارسة فعلية للؤستطيقاء وبالتالي أن تخلصها من وطأة بض فس المبلحث التي تمتكرها. إنني لا أتصور 
انشاط الفلسفي زسفاطاً متجددا لنظرة كلية عل جموع الآشياءء بل إشبهه بتيار بيب علينا مثليا یہب 
رسال المطاقء ٹی مان احریق . وإذا كان في وسع هذ! النشاط آن بقدم حلولا أصيلة فإن ذلك لا جوز 
لہ إعمال النظر فی والکلء !و اعتبار هذ! الكل بناء عقلیاً إن ل تقل قصراً يسكته الفكر. 

إن المسؤولية الملقاة على عاتق هذا النشاط هي + بالتحديد» وضم بعض الأشياء تحت اللجهر 
والتدخل السریم حيثيا استدعت الضرورة ذلك؛ أي كليا داهم النطر ويلغ أهل أثيرة خروة أبحائهم 
وعلومهم . فلیس الفیلسوف من ينتمي ال اه اخبرة راللربة: ولکنه آشبه باشمئل البديل 8510182 
الذي يستطيع أن پئوب هن ابر 3/6۵64 تی آدا ا+عطر الشاعد وأسحبھا('۲؟. 

زانتھی) 

(؟؟) يبدو أن ماركقارد ناص لروم النزعة الشكية حت في التشبيهات والأمثلة التي كان يقدمها رواجم القدشی ؛ نلگال 

الذي بين ایدینا یذکرنا جا جاه عل سان ]رسطون حيث شبه الفیقسوف بالمش ايك . , أنظر ببذ! العصدد ضمیحة 

والترعة الأخلاقية الفلقية: الملسقة هذا الخوار. (م). 


1۳۳ 


کتاب وضد ۔ أوديب: 


يعتبر كتاب ضسد . آودیپ 0۵۵۲6 - 1,4۳۶ (۱۹۷۷) من أھم الکتب التی أغنت الحقل 
الفلسفي القاري £ عفد السیعیتات . کا یمد اول عمل نظری یستوحی مبادیء ۔حركة مایو ۱4۸ 
الاستاجية . ولقد کان هسذ! العمل ثمرة جهود الفیلسوف جیل دولوز والحللی اللفسي فلیکس 
چراتری؛ وهو جاب کف هراجمه اتمدخق غنی یفامیمه البتدعة ۔ إذ یعد معجبا لوحدء ‏ خصسب 
بدلالاته المستحدثة ۽ جديد بتقنية كتابته المتميزة؛ كتاب يغرقنا في سیل من القراءات والشجارب الي 
تلتقي فیها ال تنولوجیا پاللسانیات والاقتصاد. في حين . وهذه من غرائبه! ‏ لا تغلهر الفلسفة فیه. 
معناحا التقنیدی؟؛ إلا بشخل ححول جدا! شنه الاعتبارات كلها اعتاص عل القاریء الضرئسی 
تشخيص مضمونه: فکیی بالاحری قارهء العری؛ 

يتناول کتاب ضد . آودیب مفهوم اللاشعور 115000506808 کا حندته الدرسة الفرويدية 
بالتقد والتقويم. عاملا عل تحويل دلالة هذا المقهوع من البعد والتمثيلٍ المسرحي» المرقيط بالاسرة إلى 
بعد اجتياعي مياسي تقصد آللاشعور من حیٹ ھو «عصنم» أو «سحمل» لاتتاج ختلف الرغبائت , 
وبيان ذلك أن التصور الفرويدي للجهاز النفضسي تصور یل نشخيصي بل من «الاا الاعل» 
Le Surmoî‏ فا مر له الشخصية بأكملهاء أو لتقل شيطاناً يسكن الظلال ويعمل في الخشاء على خلق 
الاومام . حقاً ان فروید کان اول من اکتشف الرغية تفع ع1 رمنطق تشکلها وترئدها ناسا 
اللییینو 0طفة ها + وحقا ایضاً أنه أول من اكتشف آن الرغية دینامو بنشط داحل الانسان وینتج 
تلف ائرغبات والتعلقات والارتاطات النفسية. لكنه ‏ وعذه هي غلطته الكبرى في راي مؤلفي 
ضا ۔ أوديب! ‏ عمل عل «تغريب» الرغبة عتدما سجتها في حدود ضيقة هي حدود الاسرة وتفاعلاتها 
النفسية اعقده آودیس) ؛ فجعلها بدذلك أسيرة ٹالوٹ قزمي مشر للشفقة (الطقل + الاب الام) . لهذا 
عمد دولوز وجواتري إلى اطلاق الرخبة من قمقمهاء وذلك بنقد تصور التحلیل اللفسی للرفب 2 
لیر صا وأنه حرلا ال وسر عاثلِ قذرہ؛ وتوسیع هذا التصور عله مصتعا أو ومعملا, لا مسرا 
ضیقاء أو «فرجة خاصة»؛ أي النظر إلى الرغية من حيث كوا وريا اجتی‌اعیاه 4و۸ 
30032 تقصد عالاً اجاعياً نتولید اغذیانات 64:25 ٥م‏ 1 وخلق الأوهام . وباختصار: إن عا برید 
أن يبينه كتاب ضد ‏ أوديب هو أن اللاشعور (مسكن الرغية) ليس ملكية خاصة بالأمرة» وإغا هو 
جال مشترلك بين الئاس . 

عذه إذن هي الأطرومحة العامة للكتاب . فإذ! أتشثنا إلى تفصيل القول فیه وجدناه ینقسم ی 


£ 


جزاین : جرء أول پتعلق بتقد مفھرم وعقدة أوديب» اللي استحلشته مئرسة التحليل التفى؛ وجرزء 
نان یتملی بدراسة النظام الراسیال وعلاتته بالفصام 030 م31 5. وين الجزأين تعالق وتكامل . 

أما قي الحزء الأول فد عمد دولوز وچواتري زل عهاجة عدرسة التسلیل الفي آشد الهاجة 
في مساثة أساسية جوهرية: وهي ها أسمياه دعبانة فروید تفهرم أوديبه + أي اشتراله لْطاقة النهسية 
الجنسية » الليبيدو أو الرغبة» في نطاق ضيق محصور هو نطای الأسرقی بحيث قصر فروید الرغية عل 
الحياة الأسرية (ثالوث : الاب الام الإين). وهذ! تصور برفضه الولفان ويدعواتء تلقاء هذا 
الرفضء إلى اثنظر إئی الرغہة نظرة آوسم واعم واشمل, آي النظر الیها من حیث کونها تسري» من 
هة قي ا حسد الاجتياعي پاکمله قرسالة لا یعرف الاستقر ار؛ وع حیٹ کوغها, من سبهة آععری: 
تعبر جسد الفرد الواحد بأكمله من رأسه حى أخص قدعيه. وعكذ! يتصور الكاتبان أن القل 
الاجتياعي عجمله جال لتجلي الرغبة عن حیث هي وسيولات آليةء مثلها في ذلك مثل الكهرياء تخترق 
آله بأكملها فتبث فیها اخرکه . بدا کان عذا هر شكل حضور الرغية في التقل الاجتاعي , فزٍن شکل 
توظيفها واسطارها لا يمكن أن يستدل عليه إلا بالمذيانات الق «تتكلم: في الجتمع ء #ا افنیانات حول 
كراهية الأب أو حب الام > وفق ما يفرغيه القول بعقئة أودييب وؤغا اضذیانات حول ما ارفج 1 
الحقل الاجتاعي بأكمله: أي حول الشموب والقبائل والأعراق والمال والسلطة. . . وهي هفيانات لا 
تخلو من أن تكون أحد إمرين: إما أن تكون قاشستة تتعلق بكرم الأجانب ورفضی النسامعم واحیاه 
التقاليد الحرقية والشوفينية؛ ىإما أن تكون ثورية تعلق بطرق تصور مجتمم أفضل» أي بالحديث عن 
ا حلم والعشق واللعب والیوطوییا والفن ۔ ہڈا قیما بخص ارتیاط الرغبة بالحغلى الاجتياعي وبحياة الناس 
العامةء أما فیا یتعلق بارتباط الرغبة با چسد آو بالفرد خلقد صور دوٹوز وچوائری سسلتھا كصلة تيار 
کهربائي بالةء ذ رایا آن الرغبة تغمر تسد کله فتستلمره. اي توله پل آلات راغبة 3۸۸۵۵766 
و26 »1و6 , خعل مثال التدي والفم.. إن الثدي أله - معمدر تج اگثیب والفم ال . موصلة بپذا 
المصطر ترضيع التدي . وھکل! دواثیث . . ! حسدہ کله آلابت وناج اثر غبة وتولیدھا۔ 

خلاصة القول. إذن» إن التحليل الغسى يعائي من مصورین: 

أ قصور متعلق بعدم استظامته تصور والالات الراغبةه الا من خملال التظلور الاودييي الضیق . 

ب ۔ وقصور عن إدراك الاستثارات الاجتاعية للہیلی اللي لا من خحلال الحوظیف الاسري - 

لکن ما ہم حولوز وچواتری و ما م يدم به التحليل التقي. أي اللسواب عن السؤالين 
التاليين: قل لي مأ هي وآلانك الراغية»؟ وما هي طريقة هذيانك حول الحقل الاجتباعي؟ لذللك يعمد 
المؤلفان إلى إنشاء طريقة مستلهمة من التحليل التغسى ومضادة لد في آن واحد. يسميانها التسليل 
الفصامي ع#ؤلقهع م5 . وعي طريقة لا ترکز علی جواتب حضور الاب أو الآم في هصسفیانات 
الرغبةء وإنما عل جوانب حضور المجتممء إي جراتب القمع والسلط والإقصاء والتهميش التي 
تعكسها «أقوال» التاس . 

آما ا زہ الٹان من كتاب ضد - أوديب فيتعثق ممحاولة البحث عن أسباب قصور التحلیل 


١ 


النفسي - التي اوضسحناها سابقا ۔ بربطهاء من جهة» بطبيعة المجتمع الرأسيالي ؛ ومن جهة ثانية يعدم 
قدرة التحليل النضي على إدراك ظاهرة نفسية وده هذ! الجتمم : وهي ظاهرة الفصام . وهکذا 
يتطلق دولوز وجواتري من تقریر حقيقة مفادها أن النظام الرأسال أضحى وحقيقة قاقة فاضحةعء 
حقيقة مولدة للاغتراب والاستلاب في مجنمم حکمه منطق الربح والائتاجية والردودية؛ حقيقة بنيت 
على أسامى الفصل بين والرغية» ودالإنتاجح». أي الفصل بين واقتصاد الرغبة» ووالاقتصاد السياسي». 
حیث یشم النظام ال اسیا ی الرغبة في المجال المخصوصي 16م ع1 والإنتاج في المجال العمومي عا 
ناهام وآية ذلك آن ال راسالية آدرکت آن الرخية تهدد الانتام , فعملت على ألا یٹم الحدیث نها الا 
في عيادة الأطباء التفسيين؛ أما الخارج؟ أي المعمل وللدرسة والشارع» فهو مجال للعمل لا للرغیة! كيا 
]ہا ادرکت ان علك قوۃ عمل العامل تبدا او بتملك رغیتی آي سجنها ضمن إطار الأسرة أو 
الاستهلاك أو المتاجرة بالأجساد؛ إذ إن ما مهم الرأسيالي هو تلف «آلات الرغبة والنتاجء التی يكن 
أن توصل ب دالة الاسغلالیں آي یدالا پٰذا كنت کناساء وقدراتك العقلية إذا كنت مهتدساء 
وقدراتك الاغرائية إذا كنت بغيأء ]ما ما بقي متلگ غانه لا بهم البورجوازي ولا يريد أن يسمع به. 
وت من يتحدث عن عله والبقية الباقيةع (التعبي الب اليوطوبياء الفن) لا يمكنه إلا أن بشوش 
على النظام الراسیان الاتشجي. لك بسعی هذ؛! النظام ژل عبمیشه واتصانه . وحصل هذا ارقصاء 
خلق والقصامء ووللاحة وللسجنوت» وو آلمتنح عن کل تالیش ودالبوهيمي! - + أي على الشخص 
المنفلت الذي لا مخضم للنظام والذي يممل بين حتاحيه رغبة جاعحة قد عبدد الجتمع الرإسيالي. إن 
انفصامي لپس هو الشخص الذي «پصنمه الحلل النقسی) وير ویزج به في المستشغى بدعوى أتهياره بسيب 
تهرية ما في افياة فاشلة آو بدعوی فقداته الصلة بعام الوافم واندفاعه فی عام الخيال والوهم وعدم 
الاتساق بين المزاج والفكر؛ إنما القصامي مو الفنان هو المقكر الثورري الذي يعيش في کنف الجتمم 
الرأاسبالي ويتمرد عليه ما ہاسم الرغیة (الحلم آلیوطویبیا اللعبء ا حبم ہو باسم الثورة (الصراع 
الطبقي) . لكن ههنا مسألة ينح عليها المؤلغات وهي أن الرآسالية غالبا ما تفلح في استدراج والقصامیء 
و«تدجينه»- لکن كيف يتأ لها ذلك؟ 

يرى المؤلقان أنه لم يكن ليقع ما وقح لولاا وجود خلل في نظرية الرغبة (التحايل النفسي) ونظرية 
الثورة (الماركسية). لذلك يعمد المؤلفان إلى نقد التحئيل النفسي والماركسية نقد الأصول لا الفروعء 
ونقد والحثوي الشفوقه اللي یفکر ف النص محه وضنه لا نقد «الاکادیي» الذي جفظ الس 
فیقدسه آو یدنسه . ومفاد هذ! النقد آن التحلیل النفسي لا تخدم ال مصالح البورجوازیة حون يحول 
الرغية من وسيلان جوح عاصف» ژل «تدفقات صخری تقطر على «سرير الأم»» وین یضخم من 
دور «عقدة آودیب» فیبادر ال تزكية رقابة الأنا الاعلی ویجعل الفرد راغباً في القمم فييارك ما يحدث في 
الذرسة والاسرة والسجن من تربية تذجیئیة تخدم الأسرة التي تقمم ار اه والطفل ومتعاطيی ارات 
والسكير والشاذ جنسياً؛ إذ بتواطاً الملل النفسي مع البورجوازي فیهمس له في إذنه : : دع الجتمع 
تعمل + آما الرغبة فستتکقل نحن بپا: ؛ ستخصص فا حیزاً صخرا على وبر أريكساء . ژنه یتحول بذلب 
2 مدر رقيع الستوی يعمل عل ألا تقادر ا َقَیقة باب العيادة؛ وئ وآ كابوني» ووہوٹیس>٭ یٹسی 


۱۳۹ 


دور القساوسة والابالسة. هذ؛ فيا محص نقد التحثيل النفمى أما فييا مخص الماركسية. فاد دولوز 
وچواتری لاحظا أن النظرية الثررية حولت إلى نزعة بيروقراطية فظةء إلى درجة أتها أضحت آله 
بوليسية مسلطة على رقاب العيال خادمة لمصالم البورجوازية. 
هکذا یبدو آن آسلوی القاومة الوحیدین المکنین (منطی الرغية ومنطق الثورة) قد استعادتبيا 
البورجوازية وأفرختهبا من العتی : وذئك بسبب تواطثها. ما سهل علیها عملية عزل اقتصاد الرغبة عن 
اقتصاد الإنتاج واللاشعور عن العمل غصصة لكلل جائه: جال الرغبة هو الجال اشاص؛ آي 
الآسرة؛ وجال البتاج هو المجال العمومي » أي ال المجتمم . ذلك پتساءل دولوز وجوائري : هل 
ھذ! النظام حتوع عل ؛لإنسان إل الأبد محایث لوشضعه الاجتیاعی کانسان؛ ام آن بزمكاته أن يتجاوزء 
ويقضي علیه؟ وثبيبان بقوشما: لا تزال هناك نسحة للأمل؛ ما زأل بإمكان اللركسية أن نحا إذ! عي 
اهتمت بموضوع الرغبة؛ وما زال بإمكان التحليل الضي أن يدي نفماً (ذا هو انفتح عل نظرية 
الصراع الطبقي ؟ إذ لا وجود لحقل وغناص» تمارسس فيه الرغية وآححر اجتیاعي بارس فية صراع 
الصالح . ومن ثم پلزم القیام ب وثورات جزیکیةء ۵مدانت اذہ ما مااتطات۷ 16 غائمة على تضافر 
جهود المحثل القصامي والناضل الثوري والفئان لثقفاء عل الأاغلال والأحصفادى وتحطیم ال رأسئائية 
والاستغلال الطبقي » والقشاء على ضغوطات الأنا الأعلى ‏ . . وثورة لا تمس فقط الجهاز السياسي واغا 
تعيد النظر أيضاً في كل عجلات المجثمم مهما صغرت ودقت». 
رار جات 
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د ضصميمة ك جع 
التر عة الشکية 


النزعة الشکیة ات58 مدوسة غلسفیة یوتالیة اُسسھا الفیلسوف بیرون الال Pyrrhon‏ 
fa. Ye TO}‏ واشتهرت ععارشتها الشديدة لإغلسفات الدوغيائية الميالة إلى تقرير الحقائق 
وآدعاه لمتلاك المعرفة المطلقة . وقد واجه الشكاك هذه امڑاعم ببسط مفھوع وتعلیق لک SuEpen-‏ 
sion da 15861224‏ ومفھوع ااأتراکیا ۸88858 (طمأنینة النفس وراحة الضمي). وهم يعتون 
بالفهوم الاول - ذي انطابم الشطري - - الامتناع عن إطلاق الحكم عل ما تکرنه الاشیاء او لا تکونه» اي 
الا حجام عن أعتبار آفکارنا مطابقة باليام والكال لا هر موجود. كيا يعنون بالفهوم الٹای ۔ في الطاب 
المي .أن يعيش القيلسوف الشاك حياة مطمثنة لا يتسرب إليها الکٹر او بعترہا الاضطراب . على أن 
القول ہہذین البداین بدلء عندہمء على منيج خاص ۸٥86‏ یقوم على بسط کل الأسالیب المکنة 
5 التي تسمح بیان تعارض أفكارنا مع الظواعر نتیجة تبدل ھذہ الظواعر وتعارضھا وتنوعها 
وتعدد مظاهرها باتقياس إل حواسنا والامكنة الث ندركها قيها والظروف الرافقة لعملیة الفراك 
ونتیجة اختلاف تصرراتنا الذعنیة وثثلاتنا السية وآرائنا حول ما تكونه أسباها أو شاياتها أو حقیقتها . 
رإذا كان هذا الأمر يفشي إلى تعفيق الحكمء فليس يعني ذلك أن تعتبره ضرباً من الصمت العدمي . 
اکثر من هذاء يسمم لنا الالتزام يتعفيق المتكم أن نوجه حیاننا وجھة عملية تتمثل في عدم أتخاذ المواقغب 
النظرية قيا يبعي أن تكوته سلوكاتنا أو لا تكونه . وفي هذ! تمهيد أول لأن نسافظ عفى عدوثنا وصغاء 
سریرتٹاء ونہزم تلف آتواع الاضطراب. فلا تصرف لا تبعا لتظواهر الي تفرض نفسها عليناء 
کالمادات والقوانن ومیول الطسد والتفس , ويخصوصى هذه ا ميول يرى سکستوس آم ربوس 865 
فتاماء توحوة1 أن تعليق الحكم من شأنه أن ينفي بنا إلى الحد من مفعول نزواتنا وأهوائناء فنمتنم عن 
اعتناق الآراء والافكار المجدة للأهواء المروجة للرغبات. 


ومع بدأية آلحصر احادیثءے مال بعحں الفلاسقة إل إحياء النزعة الشكية» #الفيلسوف الفرنيي 
ميشسل إيكيم دي سونٹینی a۳7 Mkthel Ey quem De Motaigne‏ - ۱۵۹۲۴)ء والفیلسوف 
الانجليزي داقید هیوم 1191١(‏ - 119/91): والفيتسوف الألاني امانویل کانط (۰۱۷۲۶ ۱۸۰5 
فالاو یری أن تاريخ اتملوم وافعارف الإنسانية يشهد عل الصراع الدائم اللي يخوضه العقل عم 
الطبیست والذي غالبا ما ينتهي إلى عجز العقل عن التحفيد الدقيق لأسباب الظوئمر وسبادٹھا؛ ويرجم 
هل! السجزء في نظر مونتيني» إلى تعدد وننوع مظاهر الطبيعة من جهن وتبدل وتغير افکار البساث من 
جهة ثانية. نذلك كانت الحقيقة الكرنية نلاشیاء التعده والتنوع لا التشابه والتائل . وباعتبار ذلا كله 


يف 


يبدو أن التزعة الشكية البيرونية هي أنسب فلسغة ممكنة للتعبير عن عتما ألأمر ٤‏ قهي لیست؛ کہا بعتقد 
الدوغهائيونء قصوراً أو لامبالاة؛ ولكنها في العمق صرب من البحث العقل الستمر الذي لا یکل ولا 
یتوقفب والذي يريد لنغسه أن یکون» على الدوامء قطنا متشدداً لا پفتنع بسهولة ولا يشبع حاجته 
[شباعاً تا ما هیوم » فقد ضمن النزعة الشكية بدا عقثیاً تقدیاًیئزع عنہا طابع العَالاء الذي مها 
في عهد اليونان . ويضفي علیها سمة الاعتدال. وذلك بيان إن إعهال النظر الشكي تساه الأشياء 
والأفكار يقودنا إلى الوعي بآن أفكارنا وقثلاتنا لا خلو من تقدیر واستمالیت. حصوصاً تلك التي يكون 
موضوعها انجردات البعيدة عن اخواس (علل الظواهر وجواهرها)؛ فیلزم إذن؛ آلا نفحص ف 
الوضوعات الا ما یناسب منبا مع قدراتنا العقلية ومڑھلاتنا الفكرية ‏ 
وقد تجذرت «شكية» هيوم في الفكر الفلسفي الانجلوسكسوني إلى درجة أننا وجذتا بحض 
الفلاسفة التحليليين: امثال برتراند راسل و ولودفیج فیتجنشتاینء یستعینون ب والروس الشكية»؛ إلى 
جائب التحليل النطقي » يقصد تييز مأ يمكن التفكير فيه نما لا يمكن التفكير قيه. 
اما کاتط فقد جعل التزعة الشكية طریقاً یتقل العقل القلسغی من نزعتہ الشوغيائية إلى فلسغة 
نقدیة توخی تقییم العقل الغلسفي نفسه بتمحديد مبادثه وتعيين حدودء. وإذا كان قد اعتبرهاء قي 
کتاب مقدمات لکل میتافیز یقا مستقيلية» [حدی العقبات ال تقف؛ مم اللزعة الدوغہائیة حجر عثرة 
في طريق التفلسف الحق + والتي يلزم تقویضها بتبني نزعة فلسفية نقدیة» فإنه لم يلبث أن عذّل تصوره» 
في كتاب نقد العقل الخالص» فاعتيرهاء في بداية الأمر (الطبعة الأولى) الطريق المسدود الذي لا يكن 
للدوغيائية إلا أن تنتهي إليءء والذي لا يكن اروج منه إلا بتي النزعة النقدية؟ كيا اعتبرهاء فیا 
يعد أي ف الطبمة الثانية للكتابء العلاج الفعال لأمراض ائدوغائیق وائذي ما آن یشقی القیلسرف 
من تعصبه المذعبي حتى يكون لزامأ عليه طرحه جانباً والكفب عن مراولته : فوحدها التزعة الشكية 
تعرف وكيف توقظ العقل من سباته الدوغيائي العميق»» رغم أن حثها المتواصل على التحرز في إصدار 
الاسکام یجعل العقل لی خصام دأثم عم تقد أي في شقاء مستمر 
رالترجان) 
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ب ضميمة “7 
التزعة الأخلاقية الفلسفية 


لعل ماركفارد يقصد بالتزعة الأخلاقية الفلسقية التیار الفلسفی الذي ساد في بلاد الیونان ی 
القرنین الشالت والثاني قیل اليلاد: والذي تير جناهضته الشديدة للمذاهب الدوغيائية التقريرية 
کالدهب الابيقوري والذهب الرواقي . ویشمل ہڈا التیار النزعة الشکية, سواء تعلق الامر ما جاء 
عند بیرون الایل أو مما عرفته هذه النزعة مع أتاسيداموس 85651086 (قبيل الميلاد) وسکستوس 
أمير يقوس . كنا يشمل هذا التبار الترّعة القائلة بالللة عنوتمين عتدصعقوم0 16 وال انتصر للها كل 
من ارستیبوس ۸2۳9300 وهیجسیاس كه ادمع 116 وغيرهماء فضلا عن نزعة الاحتيال التي روجت لها 
الأكادعية الأفلاطونية هم كل من آرقاسیللاس عھاڈڈکن ٢ھ‏ وفرئیادس .٥۵۸۰4804-6‏ وفثٹل رخفض هده 
اللذاعب للدوغالیة ٹی اشتراکھا جیعاء على اخحتلاف مناهجها وتوجهاتها. في القول بامتتاع المعرفة 
الكلية اليقينية بالعالمء وبالتالي أستحالة بناء تصور عقل أو مثاني للحياة الأخلاقية, أي انتفاء [مكانية 
التص المبدتي على السلوك الواجب فعله أو السلوك اللازم تركه. وهكذا يذهب القائتون ذهب اللذة 
قي الحياة إلى ضرورة البحث عن سيل إشباع اللذة وتجتبه مضار الآلمء لآن البحث عن إشباع إللثة 
مداهة أوابة تسكن انطباعاتتا وتقدیراتا المباشر8؛ فلا بي آن تر عبر عل هذه اليدذاهعة وجبهة نظر 
عقلانية أو أعلاقية تمده نمطا معائيا نبتشيه میانت! إيتشاء . وبعبارة آوسح ۷ یکون السلوك والعرفة 
يقينيين ومرتكزين على أساس صلب إلا إذا آسندناہما عل الا نطباع انياش الذي ينبغي أن نتمسك به 
إذ! أردنا أن نحافظ صلی آثیقین . اما الشکلك فقد مالوا إلى القول بنسسية المعارف الانسائية واحتجو! عل 
ذلك مما يطبم الأشياء من تتوع وتعلد في المظاهر. وإذث؛ لا عجب إن وجدناهم يقولون عدا تمي 
الک ويسحبوت هذا البداً عل الياة الأخلافية غلا يقرون بوجود أو عدم وجود «الحميل؟ أو 
«القییح» آو «اخیر؛ أو والشره؛ ولنا پذهبونء على حد قول بیرون. إلى القول بالاصطلام أو العرف 
بین التاس فینقون وجود اخیر بالذات. وعم ييئون هذا التصورء إن كان هناك تصورء على ما 
يلا حظون ف الحياة من أن الكيء آلواحد يكون تارة شرا وتارة شر کیا پقولون. بتعبر برون: زد 
الطمانيتة الوحيدة الي قد يسعد بيا الإنسان في حباته هي الاقتتاع بأن الأشياء في تقلب وتسول 
مستمرین وأن هذه الحال تفتضي ألا نصدق -طيقة بعينبا آو غیل الیها و حتی تعزف عنبا. شدا 
السببه اعتير النقاك شك يرون أخلاقيا أكثر منه منطقیا أو معرفياً. إن الفیلسوف فی نظر أرسطونء هو 
من بحجم عبن التدخل في حياة الزوج فلا ينصحه أو يعلمه كيف يتدبر حياته الزوجية» وهوايقعل ذلك 
لحلمه أن أقصى ما يكن تداركه هو أن يعلم الزوج كيف یفتح عيتيه لكي يسير نفسه بنفسه. وبتدقيق 
کي لا يسم الفينسوف إلا آن يوجه كيفية السلوك إلى الوجهة الت يرتضيها ثه أو يحدد مبررات الإقدام 


۱:۰ 


عليه فلا مل قواعد للفعل ولا حدد واجباً بعینه ءزفا حاله في ذلك كله كال الممثل الجيد حین یقدم 
على لعب الدور الذى تقتضيه آ لحال کلم وجب الابتدار إلى ذلك , هكذا ينتهي الشكاك إل القرل يأن 
الحكيم هو من مخضع للظروف فلا يختار فعلا بعینه ولا بفضل سفرك عل على آخرء لعلمه يعدم وجرد 
مسوغ أو مبرو لذلاك . أما أرقاسيالاس فيستند إلى ميدأ والاحتيال» ويبني عليه القول بتساوي التمثلات 
ثانا وثفیاًء صدقاً وكذباً؛ يقصد أنه يمكننا إلیات الٹيء مء مثلیآ بچکننا إثبات نقیض: کون ساس 
الابتدار إلى الاح هبدا تعليق الحكم . آما قارنیاسی فیری تن افعال الناس ومشاكلهم وشؤون حیا 
حکومة بالصدفت وأن كل ما يسع الڑإنسان غعله هو امتحان التمثلات ل:حص علاقام لداع 
والولوج إلى تفاصيلهاء فإذ! أبصرنا حبلا وظتناه ثعبااً ضربناه بالعصا فعلمنا ما هو وهكذا يكوت 
الا لكن من غير أن تتجعل منه مطية للجزم بم تكونه حفائق الأشياء في ذانبا. والاعر نفسه بقال عن 
السعأدة ؛ نقصد أننأ عالجزون عن معرفة ماهية السحادف لأن أقصى ما مكن معرقته يشام عر أنبا 
محصلة الحخذر والحيطة؛ أي محصلة ما نقوم به من سلوكات نبتغي لها الاستقامة من غير أن ندّعي أنبا 
غوذج السلوك الحميذ المبارك الذي يجب استحساته أو الإذعان له, 

رال جان) 


١2١ 


بب ضميمة 4 - 


يعتس عسر الأنوار موعغتصدط وعل ماعقاله عل اللي برغ سناؤہ في القرن الثامن عشي بأوروياء 
عصر انتصار قیم ا حریة والعقلانیة والدموقراطية والتقدم؛ أي عصر انتصار آلفکر الفلسفي الخر. 
الذي مهد نطلقاته المليانية وتوجهانه السياسية الوضميق. الطريق لقيام الثورة الفرئسية والإعلان عن 
شرعة حقوق الإنسان وترسيخ العقيدة الہورجوازیة فکراً (حق التملك الفردی الذی ينظمه الغانون 
الوضعی اثقائم على التحاقد ؛لاجتماعيی): وسلوكاً (التریية التحررۃ للمواطن الاوروی الحدیٹ)؛ 
وسياسة (الدولة الحديئة بمقوماعبا الدستورية الوضعیة وتوجھاتا اِلْذَيبرألية) ۔ 

وإذا كانت قلسفة الانوار قد خلت تحشر ی آوروبا عامة وفرنسا خاصة حول سنة ۱۷۷۰ ان 
ذلك لا يعني أنبها كانت ۳ ع الفلاسفة, لات مصطلح «نلسقة الانواره غا یعنی. في الحمق » 
انبعاث الروح النغدیة التجدیدیة من وعاد المصور الوسطی ء ثذثگ الروح الى شمات الوبداعات 
الشعرية الأآدبية والمقالات الفكرية القذسفية والتآليف الموسوعية. ولذ! شتنا قلناه هم کسانط نها 
الفنسفة التى عملت بالشعار القائل: ولنتسلح بالشبجاعة الكافية حتی یعمل کل واسد. منا عقله في كل 
مأ هر مدعو إلى بسٹه و . 

ولقد استدعی تحقیق هذا المطلب من الثقفين الفرنسبين العمل على تحرير العقل من الأوهام 
والخرافات الي حالت دون استكيال ما كانت الفلسقة اليونانية اأطلينية قد شرعت في إنجازه؛ تقصد 
الانطلاق ئحو الہحٹ وائدراسة والاکتشاف والعرفة . وھکذ! شرف الفیلسوف الفرنسی تونیس دیدرو 
YY Denis Diderot‏ ۵ ۱۷۸) عل وضع موسوعة قلسفية شأملة للمعارفب» وساعله 2 ذلك 
زمرة مین الثقغفین کدأئمر 13۸12۱9214 ودوجوکور ال ۲2۵ ما وخوبتون 122411106070 با 
وشیرهم . وقد سعت هذه الموسوعة إلى تربية «الس القدي» للی «الواطتین» وتنوپرهم عن طریق 
ار یبد انهل وإطلاعهم علق منجراتِ العقل ق الات العلوم والفتون و الاعات وٹسل تید 
الیسوعیین بپنه الوسوعة وعارسة آلرقابة علیها في جامعة السوربون وادانتها من جانب البركان دلي 
فقوي عل ما ابتغته من عدة واستهدقته من معارشة لأشكال التق ية النيني وفضح شیر وقات الکنیسة 
السياسية . 

وقي الوقت نقسه قام فولتیر ت۷2 (4 ۱۱۹ ۰ ۱۷۷۸) ینتقد. التعصب الدیی وينادي بفکرة 
اأتسامح 101686 دک لم يكن بتوخی من ذلك مهاجمة العقينة الْسيحية وژفا کانن مسحاه الاساسي 
غضح الخرافات والتندید بالاضعلھادات وا حخروقات السیاسیة !انی بمارسھا رجال اندین باسم العقيدة . 


۲ 


وحی یتحقق ذلك عل أرس الواقع . دعا فولتير إلى التمرد على سلطة الكنيسة» کیا طالب اندولة بان 
تتخنى عن وظيفتها التقليدية المامثلة في رعاية المقیدة, فیتسول امتامهاء بدلا من ذلك+ إلى حماية 
الخيرات المدنية للمجتمع . ویعبارة آخری الح فولثیر علی آن تصیح العقيدة قبیة شخصية یتحمل فیها 
کل شخص مسؤوليته أمام خالقه ؛ فلا يتبغي أن يفكر أي منا في أن يفرض على الخير تصوره الخاص 
للعقيدة أو ما ينبغي أن تكون عليه. وقد شبه فولتير التزست الفيني وما يصاحبه من رقابة على الأقعال 
والافکار بذلك القصب الذي أماله الريح في الوحل فأمر قصباً آخر لواه الريح وجهةٌ معاكسةٌ بقوله : 
ومل يا عذ! البتيس إلى حيث علت وإلا التمست عن ذوي الشأن والياس أن ينزرعوك ويحرقوك» . 


ول يق فلاسقة الأنوار عند الإشامة بقيم العقل وا حریة وا حقوق الطيحية للأفرادء بل جاوڑوا 
ذلك كله إلى تصور إمكانية تحفيقها في الواقع . وبالرغم من اختلافهم في تصور كيفية تحقیق هله القيم 
فإنہم ساروا إل الغایة نفسها وتوحدوا حول نظریات لیبرالیة في السياسة والقانون والةريية . وهکنا 
وجدنا ٹوبتر بوکل مهمة تحقیق هله القيم ای آلستبد التنور ۵032556 عتمجوقل ع1 الذي 7ھ[ 
ا حدیدیة وفکرہ التفتح يستطيع أن يساعد الشعب المغلوب على أمره والقارق في الجهل والبريرية على 
التحرر والتقدم. وق هذا الإطار ينبغي التذكير بالتأثير القوي الذي مارسه فلاسفة الأنوار على اللوك 
والآمراء والآميرات. فقد أدت مراسلات فولتیر مع ملك بروسیا قريتريك الثان؛ والرساثل ال تبادغا 
ددرو مم الأميرة کاترین الثانية - الي استوحت الكثير من روح القوائين مونتسکیو ۸5071165803601 
۱٦۸۹(‏ - ۱۷۵۵) - إل الساهمة في إنجار بعض الإصلاسات السياسية والاقتصادية في بعض الدول 
المتأخرة عن اللحاق بال صلاح السياسي . 

اما مونسکیو فقد حاو رسم ملامح اختو مه الصاة علی ساس مبد! «فصل السلطات» آي 
الفصل بين السلطة التشريعية والسلطة التنفيذية والسلطة القضائيةء كبز اعتبر هذا ادا خبر وسیلة 
لتحقيق الحرية السياسية للأفراد. إن القانون. في نظلرهء هو العقل البشري ذاته وقد صار يحكم 
الشعوب والاقوام ۱ والقوانین السیاسیة وائدئیة لکل اة ما جيی إا سات تخاصة يقصح من خلاها 
العقل البشري عن ذاته ویجسد میادثه السامیذ . یفول مونتسکیو بهذا الصدد: «سنفقد كل شيء إذا ما 
انفرد حاکم ها أو انفردت تلك الحيئة للنتمية إل الإمارة أو النبلاء أو الشعب بيارسة هذه السلطات 
النلاث مجتمعة: سلطة سن القوانين» وسلطة تنفيذ القرارات العصامة وسلطة البت في افراثم 
والتزاعات الي تحدت بین الاشخاص!. 

وزذا کان فولتر ودیدرو قد وجدا في سيامة المستيد الماثور ما يسمح بتطييق هذه الإصلاحات 
وفرضھا بكل ما يقتضيه الأمر من رباطة جاش وصرامة: فَزْك روسو رای بعكس ذلك» أن تمقيق 
الحرية السياسية وضسيان الحقوق الطبيعية للأفراد يتوقف على مدى تمتع الشعب بحق السيادة. فقد كتب 
يقول في العقد الاجتباعي : إن الحرية هي جوهر الإنسان وإنه يلزم أن تضطلع المؤسسات السياسية 
بضیان ا حریةء خحصوصاً وإن الإنسان الحديث فقد خصال وأطالة الطبيعية ودخل في صراع سوي مم 
أخيه الإنسان . لذلك ارتاى روسو أنه لا يمكن تجنب: هذه الخروب التي غذَّاها الصراع من أجل اذلكية 


٤ 


إلا بالتساقد الاجتاعي بین تجموع المواطتين وأغلييتهم في المسائل التي تتعلق ممصلحة اللميع . كي اعتير 
أن هذا التعاقد مجعل كل فرد ينثل لقانون يكون عو تفسه قد اشترك في منعه؛ بل إنه من اللازم أن 
نفرض له الإرادة العامة عل کل من رفضی التضوع ها لان : «هدا الا جار ما هو إلا إجبار على أن 
يكرت ڪراي . فا ينهي روسو إلى الخلاصة التالية : وهي أن افضل عوذج للدولة هو ذال الذي يشم 
فيه الشحب القواتين وتكتفي الحكومة بتنفيذها وحایتھاء سواء کان نظامها ملكياً أو غير ملكي . کیا یری 
أن التربية اللیراليةه ضرورية لمعل المواطتين يستوعيون قیم الديمقراطية واحریة والثصئحة العامة , 
ولقد كانت نتيجة بذور التحرر التي غرسها فلاسفة الآنوار أن قام الفرنسبون ف القرن الثامن 
عشر اشال رویسییر وسان جوست يقطفرن ثيارها ویستوفرن میادئها لإقامة الشورة الفرنسية 
الپورجوازية. کیاً توجحت هذه الفلسفة الحلانية بالاعلان یوم ۲ آب/ غشت ۱۷۸۹ هن شرحة حقوق 
ار نساب واگواطن . 
زاترجان) 


٤٤ 


نقد العقل أ لکلبی 
- تقديم . 


س حوار مع بیتر زلوترديك . 


$ 


اسيم 


إن من يساول كتابي نقد العقل الكليي 2 والشجرة الساحر۳(5) للفیلسوف الال ماي الشاب بيتر 
زلوترديك *[5104001 ۳۵:۵۲ عيد تفسه في التباية آمام مفکر متمیز يسحي جاهدا إلى تم هله 
الأرضى الجهرلة )زونه ده التي نطلق عليها اليوم : «مببحث تاريخ الافکاره . واشی أله افلح 
إل حد كيير في تحقيق مراده. يشهد على ذلكك حسه النقدي الکیی وقدرته افارقة على الحفر في الكتب 
المنسية الهمشة. وقراءته التمعنة في ظلال الأحداث التاريضخية.؛ وافتداره اندهش عل ضبط اتیط 
الوفیع التفلت بين التصوص والوقائم. يشهد عل دنك أيضاً ما جاء على لسان المفكر الألماني الكبير» 
یووغن عابرعاس ححين عد كتاب زلوترديك الاول : «أهم كتاب صادر في مبحث تاریخ الافکار مئلہ 
سب 4 6۱۹ 

انطلی بیتر زلوتردینگ: فیپا کتبه» من مسالة معاينة مبورق وعي أن أوروبا الدیشت. «أم 
الثورات ووطن افدالةم. عاشت ولا زالت تعيش «أزمة هوية خائقةو؛ أزمة عبر عنبا المفكر الألماتي 
العاصر میخائیل تویٹیسن 1۲101138888 Michael‏ آحسن تعبر حين قال : ومنل زمن بعيدء وغل 
آحدث تقدیر , مند القرت الافی. ‏ تعد تعرفء تحن الاوروبین» من نکون ولا اي شب سنکون 
في المستقيل» ‏ وإذا کان زلوترديك قد ركز عل هذه الملاحظةء فإن ذلك غم يله عن الد هاب إل آبعد من 
ذتك والصاول عن الأسباب التی قادت الشعب الأوروي إلى هذا الوضم المأزوم . 

پلاسظ» بپذا الصند. آن آلومي بهذ! الوضع لیس ولید الیرم وفا رف متذ ژمن غیر یسیں 
وبالذات اثناء ويُعيد قيام الثورة الفرنسية باعتبارها حطاً فاصلا بین ماغي اوروبا ومستقبلها. ولقد تنبه 
مفكرو أوروبا المحدثون أنفسهم إلى أثر الثورة في خحلق عام جديد يجب مع عالم أورويا القديمة. یقول 
زلوتردیك : وان آلنقاد الذین عاصروا الثورة الفرنسية؛ وکذلكث مشكري انخائية الأللماتية واشزعة 
الرومنسية الآولى؛ بل وکبار لل عصرهي. آعني مارکس وتوکقیل وکونت وکیرکجارد شخصوا 
وضع عصرعم تشخیصاً دقیقاء وتباوا بانه سیکرن العصر الذي یفود ال تحول اجتياعي جذري في 
حیاة الناس ؛ حول سیجعل من شاهديه وضحاياء جانين في وضم ۸ بحد یسمح شم بان یدرکوا ذواتیم 
أو يعبروا عتها من خلال اخة التصورات القدیة»(. ن الاحساس بهد! الوضم الفاضح سیدفع تلف 
مشكري أورويا المحدثين إلى تأويل الم وبحت سبل مآهم . فمن مشتك عتبرم من الطایم الا انذي 





٣: ۴.٣ عاززلح سجمٹک‎ . Krink der zyrilschen Vernanft, Framiort. 56. ۔محموفاصلنمگ‎ 1 
Peter Shoterdijk, Der جحجهما حوفي .14 . وعم , امعط ممصم‎ 985, 

Peter Shoterdijk: Weimer ot la Calfforpie. Nite sur fa crite de 1a phBûnophie ûe Ihisirire ot sur la اك‎ 
proltêralon des docirines hollatitmiots . Crile. NAGE - 443. او(‎ ۳۵۷۲۱۳۲, 1996. p. 133, 
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آضیحی یدمن الحياة العصرية» إلى ممتج موثول عل أقول ا حس الدینی وضمورہ؛ ومن متتبیء ججيء 
عهد العدمية الأوروبية: إلى هبشر بيوطوييا مجتمع شيوعي يمحي «عصر عا قبل - التأريخ: ویدشن عهد 
التاریخ البشري الاصح ؛ ومن معلن عن قذوم عصر إنسان بلا سيات أو قسيات» عصر ابقياهیر النکرة 
والحشود المجهرلة» إلى (...)ء تعددت الرؤى والداء واحد. . نقصد مموم أزمة ال حوية الأوروبية . 
لقد أدى هذ! الإاحساس إلى نشأة النرعة التارينية (التتريفانية) :3م111 فى عصر الحدائة , 
هذه النزعة؛ التي تضخمت أكثر في القرن التاسع عشر وما بعد إثما عبرت» في نظر زلوترديك, عن 
الشهور الخاد بأزمة أشوية. لذ! كأن من اللازم أن تثعب دور الوسيظ بين هوية كانت في الماضي ۳ تسش 
موجونة في ا-حاضر وهوية ۸ تولد بعد + ي نبا کانت تشخیصا لوضم مأزوم وعلاجاً سوقت له . وبعبارة 
آوضح ‏ نشات هله النزعة لكي يجد فيهأ الثقفون الأوروبيون عا منحھم الرعي ہڈواتہم انطلاقاً من 
الماضبي أو في اتهاه المستقبل ؛ وكأن لسان حالحم يقول: وإذ! نم تكن نعرف من تحنء فعلى الأقل لنا 
لمق في أن نعرف این موضعنا داخل تاریخ البشریة ججعاء». 
هكذ! يظهر إذن أن التاريخ وفلسفته إأما عملاء في الحقيقة, على مساعدة دعاة الحداثة على ملء 
غراغ ثفافي خلقه الشعور بأزمة الهوية. غير أنه سرعان ما انتھی مقعول عذا العلاج الثقافی آلؤقتء 
#أصبيحت النزعة التاريخية تعيش أليوم أزمة اعترها زلوترديك أزمة اكتال وأفول. يقول هفا 
الفيلسوف: «يكننا أن نقول الوم بعد إلقاء نظرة إلى الوراءء إن خصر العلاج الثقاقي قد بلغ اکتیانه 
ومنتهاه»(؟) تکن السژال الذي بعلرح ہڈا الأحصبدث هو: كيف حدث عذ! الامر؟ 
يجيب زلوترديك بأننا أخبرناء في الحقيقةء بهذا الامر من الفیلسوف الالاني فرينريك نیتشه. 
فلقد. اعلن درب عنذ قرن تغریبل على النزعة التارعضية؛ كيا دعاء في مقايل ذلك: إلى القيام 
يتشخيص ثان لحال أورويا الحديثة الريضةء تشخیص یتیمن بنزعة الإعلاء من شأن الحياة. أضف إلى 
ذلك فشل التجربة الألمانية النازية المتبتية لإيديوئوجيا جرمائية شمولية؛ تلك التجربة التي سحت. 
بٹرجسیتٹھا ا حیویةء إلى إحياء التجربة التاريخية للشعب الاناي . حکذا آمی هذا القشل إلى الخد من 
تضخم التاریخائیة المتطرفة تدى المفكرين الآلمآن والاستعاضة عنها بمحس تاريخي تطبعه النظرة العقلائية 
لح ائة , 
لکن النرعة التاريخية؛ مع ذلك: تنین بالف راس وراس؛ فھي م ثمت بصورة نهائيةه بل آعید 
إحياؤها مع الاتجاهات الفکرية واسفرکات الاجنياعية التي ظهرت إبان فترة الستینات والسبعینات من 
هذ! الفرن؛ ولحی نذکر عن بین هنه الاجاهات اللزعة اغرمتوطيقية واطركة العللابية والنزعة النسائية 
وا حرکة ؛لبیثیة واللزعة السیکولوجیة التاریخیة وختلف الات جامات الني تعکس ا تین إل الاضيي- مزذا 
كانت عله التزعات تسف بالاعتشال فان وال عة الحلية» اتی عاصر تہاء والقي اصح يطتى عليهة 
اليوم إسم : «التزعة التاريخية الجديدة؛ أو إسم : «النزعة الحافظة اخدینةی اما صارت اکثر تطرفاً من 
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ذي قبل . غير أن هذا الانبعاث لا يعنيء قي نظر زلوترديك» اإستحالة إندحارها في يوم من الأيام ؛ فهي 
تظلء ومن حیث کوتہا تعویضاً علاجياً عن أزمات الحوية الجياعية»ء جرد تدبیر هش مقت عاجز عن 
حل المسأئة الأولية التالية وهي : امن نحن على الأحق وكيقب يجب عليئا أن نحيا2224. أكثر من هذا 
إت جل المحاولات التاريخانية التي بذلت من أجل الإجابة عن عذه المسألة تحولت. في النهاية» إلى : 
یسیو کة و خر 87 کاب آخحر ها الا تهیسار ا مھول تیار کسید والعس‌گر الش رقي ۔ أ اصیح الاس 
يشعرون اليوم بأن تطور العام أضصسى يسير كعاصفة ھوجاء ۷12۵15460 تلتهم أحداثاً عمیاء تذهب 
بپاکٹر العقول تباهةٌ غلا تقدر عل إدراك مغزاها. وهذا الوضم أفرز موقفين اثنين هما موقف كلبي 
منوت بطرل ؛ وعوقف روافی ۶ء 1ء507 لامبال یتخد فكرة وأشروب من الزمن »> شمارا له. ورہٰدا 
كان :اوترديلت مل إلى الو قف الأول غإن ذلك لا بعتي تئیه للنزهة الكليية العحاصرة کی يعبر عنها 
والعقل الكلبي » الحديث . إنهء على آلعکس من لك يأعد بالتزعة الكليية في صفائها الاصني ونقائها 
الحقيقي ء أي النزعة الكليية القدعة كيا مأرسها ديو جين التوحد. 
آلف زلوترديك كتاب نقد العقل الكلبي, ذ! الحنوان المتغز المفارق» بمناسبة عرور ماثتي منة عل 
صدور کتاب نقد العقل الخائص للفيلسوف الأثاي إيعانويل كانط. وقد لم فذ! العتاب بقوته: وإن 
الأفكار الي تضعها اليوم بين يدي قاری عد؛ العتاب الحامل تعنوان یذکرنا بالتقالیے العریقضے 
للفلسفة. > في » فی الممق: تأمل في عيارة تكتاد تكون اليوم حغارة قبر القلسفة: تقصد عيارة: والمعرفة 
. فهذه العبارة ٹوجز مشاغل الفكر الفلسقی افحدیث بآکمل کيا تعفن عن الثوايا اللضمرة التي 
قادت هذا اھکر غير اليريء > إلى اللاحتضار واللملوك . إنها إذن تضصع حداً لدمط معين من المعرفة كانه 
یعنی ءے کیا قی الدلالة الااصلية نلفظة الفلسفت تظرية ف آلعشی آي حب ا حقیقة و حقيقة اهب . ولعل 
هذا ما يفسر سيادة معارف مجددة في القرن التاسم عشرء. أقصد تلك العارف الي برزت عل إنقاض 
جثة الفلسفة الحامدة: والمتمثلة في مجمل العلوم ا حدیثة ونظريات السلطة وعلم السياسة ونظرية 
الصراع الطبقي والتزعة التكنوقراطية والتزعة الحيوية.. وهي معارف إتخذت أشكالاً تحبيرية ممتففة 
ونسلحت یبدا السلطة حى الشخاع ۔ لقعد قاد هذه البداً الشهير القائل بسلطة لالعرفة إلى ٹسپیس 
اہو رجہ 
واخ أنه يستعصي على الغاریء تشخیص مضموت مدا الکتاب؛ نظراً لاسلوبه اثلاذع دتبكياته 
الساحرة وصرحاته المدوية وضحکاته ائنیتشیة ا اکر ونظراً ایضا اتمدد وتشابك اہہالات المعرفية الي 
يتقدها وتنوع أشكال الدزعة الكلبية التی پفضحھا؛ من کثیة عسکریة وآخری سیاسیة وٹائثة جنسیة 
ورابعة طبية وشامسة دينية وسادسة ممرفية. . . وحلة القول : يبدو کتاب نقد المقل الكليي ضریاً من 
اش لحداثة أورويا؛ نقد مر لادع عنیف قادح ۽ پتخذ من کتابات وسلوكات الكليين القداعى أصولا 
له ومتطلقاً. فيعدٌ دیوجین الكليي دالتوحد الاصیل؛ ودالأعلاقي المحرك للضائر العنيد» غوڈجا له 
8 ,4 جين 
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TO: ببحيبايية‎ 31-۲1٦9488 1ھ‎ 


کب پنجو باللائمة علی الانسان افعاصر ونرحته الكليية الستحدلثة الق شوهت النرعة الكابية اليونانية 
الأصيلةء سواء بتخلیها عن حسها النقدي رعقلها الیقظ التواق إل الممرفة اشقةء أو بارتماتها الأعمى 
في دهاليز النطة والمؤسسات والأشياء وإلأوهام. 

يتضح إذن أن تقد العقل الكلبي هر تقد للحداثة ونزعتها الكثبية المتدعة. وعو يقصد بالحدائة 
عصر الانوار ع« قا اة من حيت مبادثه وفلسفته التي أدت إلى تطورات فكرية وسياسية واقتصادية 
واجتامية هام؛ آي العصر الذي اعتر فیه آلشر جهلا والسرفة العقلي بالاشیاء تجاوز؛ للشرور 
واستضاءة بنور الحقيقة. يقول كانط عيبا على السؤال: دما الأنوار؟»: «إن معني الانوار عروج الانسان 
من تبعيته وإمعيتهوء آي وان لك الانسان شجاعة استبخدام عقله بنفسه»(۳. ما التزعة الکلية 
اسفديلة فیقصد میا الوعي الزالف يسقيفة ما يعيشه الإنسان الحديث. 

وق ان مبد! الانوار اضسحی وها عنندا ظهرت الآثار الدمرة للعقلانية الخحديئة؛ تلك الآثار 
اني اتعکست ساباً على الطبيعة والإنسان؛ وجعلت عن العقل تفسه وآلة تعذيب». لكن عوشي أن 
يبحث الإنسان احديث عن أصل هذا الوهم ويقفي عليه بات يعود الأمراج إلى سعين الخدائة الذي لا 
یتضب؛ فیطور حاسنبا ويتأي عن مماطيهاء اكضى بات ارقی في أحضان أوعام جدينة صنعت دوعيه 
اگزيفء بالرافم» أي «نزعته الكليية؛ الحديثة الثي راي فيها حير معين عل هذا الرعي . لهذا عمدت 
زلوترديك إلى التصدي إلى هذه النزعة المبتدعة: والتي أعذت تنتشر كالسرطان وتعحول شيكاً قشبيثاً إلى 
طريقة حياة كونية وفلسفة شعبية؛ عاملا على كشف أوهامها وإبطال أراجيفها بالعودة فل متاعل النزعة 
الكلبية «الاصلیفی كبا مثلها دیوجین الكليي , واستخدام أدواتها النقدية, من تهكم وتجريح وهجوه في 
نقد وتقويم النزعة الكليية الحديثة. لذ! أمكن القول إن كتاب تقد اتعقل الكلبي عو کفبية كثبية؛ أي 
أنه يتب كلبية تتميز بسعيها الدژوب إلى تجديد أمل «الأثواره في أت يعمل «الإنسان الواعي » على تخيير 
أوضاع الإنسان في هذا العالم. . . لکن کیف حدث ما حدث؟ كيف أصبحا كلييين من غير أن 
نستشار؟ 

إن الإنسان الخحديث لم يعد بيثم بالمعرفة لذاتهاء بل أضحى يلتمس فيها الطريق إلى التتحكم 
والسيافة والسيطرة ومعتى ذلك أنه لم يعد يبد في المحرفة والعلم سوى وسیلة انظفر بالسلطة وائنفوذ . 
إنه ل یعد يتم مجعرقة ذاته أو ذوات الشی كا كاثت عليه الخال في عصر الأثوار» بل اضحی ره 
الوحيد أن يعيش لوحدهء بأنأنيته وإرادته لتسلطة؛ فلا هو يكترث بكيفية العيش ولا هو يعبأ ببحث 
آسیابه وغایاتی ولا هو یفکر حنى فيمن يعيش معه. ويطلق زلوترديك على هذا المقل» الذي أضحى 
یوسجه الناس توجیها تجملهم غير مبالین بحاجات الذات وقیمھا وحاجات الآخرين ومبادثهي؛ اسم: 
والعقل الکفبي» . وهو عقل لا پسعی بحساباٹہء سواء کانت حسابات الثقفين آو الساسة آو الشر کات 
المتعدحة الجنسيات أو التقابات» إلا إلى حفيق هدف واحدء ألا وهو سقاوية العرفة للقة بالذفت 
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والضی. وبسارة أوضح : إت ما يز العقل الكلبي المتكالب هو معاماته ٹکل تتوپر جدید+ نما يعني أنه مم 
يسرع کیا یقتعضی آلبداء نی اللاغجاه الذي يکنه من تطویر فکر الائوار» ولکن کل ما فعثه أته سلْم 
جساوئه وانزلق وراء مخاطره. 

تقد عملت الأنوار على كشف «أسس» الیل الدينية والقیم الآخلاقیة والبادیء السیاسیة عل 
السواءء ف «عرّعباء بذلك وابانت «تجافتهاء: وهي باستبانتها تلك تكون قد هتکت الحجوب وفضحت 
الستور. نقصد الیتافیزیقا من حيث کونبا اساس القیم . غبر آن «کلبية» الانسان احدیث جعلته لا 
يستوعب ادف من هذ! الكشف. زد عون أن پستمد مه خورء بی عليه أوهاماً آخری وسجن 
نفسه فيها؛ وعوض أن يعمد إلى إعادة ترتيب شؤون بيه بعد أن !لقشم ضہاب ا یتافیزیشا انج 
بسبيه إحجامه عن فهم ذأته ومعرقة حاجاته عل ما يفرضه المبداء إلى نقل عبوديته من مجال الیتافیزیقا 
إلى عمال عام الاشیاء والسسات والامور الطواریء» وأضسى لا يتصرف إلا بوسی الاشیاه او امرة 
المؤسسات أو إملاء الظاروفء ولا يسلك إلا بتوجيه ريات الامور ومنقولات الخاثبات ومقتضيات 
المقامات. حذ مثلا فلسفة حايدجر التي يعدها زلوترديك تموذج النزعة الكلبية المعاصرة. فلقد كشفت 
عله الفلسفة عن وجود إرادة للقرة تتواري لف الأحلاق والیتافیزیقا؛وھی بکشفھا عن هذا الاساس 
انتهت إلى ترسيخ نزعة لاأخلاقية جعلت و«العقل المعاصر» يبحث عن غاياته بلا أعلاق أو مروءة» أي 
بکیفیة کلییة لیس فمیھا اعتبار للاأعراف والتقائید وائٹل . بل الانکی من هذا: لم يعد النأس + رغم صم 
أذائهم عن ال ؛ بنصتون إلى صوت رغباعهمء وهم يبررون ذلك بمحدودية عله الرغباتء أيتبعو!ء في 
الأآخیں هذه الإرادة اللانهائية المتيرة التي تعيش داغعل الأشياء والسياقات والؤسسات » نقصد ا 
القوة؛ . 

هکذ! اذن یکرن الانسان العاصر قف فقد الل وفقد معها ذاتهدء وهكذا يكون نقد والأنوار» 
لأسس کينونة الانسان قد #حدث آثراً مدمرا غدت ممه النزعة الكلبية سيدة الیدان وقائدة ابلموع 
وا حشودء فهنه اشموع لا تصرف في الحياق ئلا لدوافع موضرعية قسرية و رغبة في الفاظ عل 
الذات في عام الذئاب. [ها لا تسترم إلا وأوامر الأشياءىء ولا تنقاد إلا ل وحيثيات وملابسات 
الظروف»؛ وعي لذلك لا تفتاً تقاوم الواقف الساعية إلى إزألة غشاوة الأوهام عن عيونيا. إن الئاس 
یعاکسوت رغياتيمء ولسان حالم يكاد يقول : ۔٭عذا لا یہم ۔ إن ما مهم هو أن نكون فق مستوى ما تطليه 
الظروف وعند حسن غلن ما تطلبه للؤسسة أو يرغب فيه منطق الأشياء». حقاً إنہم یعون بان وعيهم 
«مزیف» ولکنیم يعلمون» من الجهة نفهاء أن دالوعي المزيف» ضروري لأنه وعي مزيف «متثور»] 
ولأنه من الأففل للإتسان إن یمیش الوهم والفطأ على أن يقضبى حياته كلها في البحث عن معرقة 
افص( 

ولعل خیر مثال يعير عن هذا والموقف الكلبي» هو ما أسياه زلوترديك ب «اعراض مرضی فایار» 
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de Weimar‏ عونم 1 موہ ص1" یقصد اللسى الغسية السياسية التي استبدت بالامة الألمانبة ما بين 
قطحربین العائیتین (۱۹۱۸ - ۱۹۳۳) والتی جعٹتھاء من جھة عہڈي حول تارینھا وقکرھا وأدہہا وفتها 
ف ألماضي وا حاضر والمستقبل؛ كبا جعلتهاء من جھة ثاتیة؛ تاشىء بكيفية عصابية وبداعيق فی آن؛ 
شكلا علاجياً لرضعها التأزم المتمثل في لام واخسارة والضیاع والانحطاط والريبة. . . وهو شكل 
يسمكسى استراتييجيات أزمة فرحت الدادائية والثورة المحافظة واللثولوجيا الماركسية لقد كانت الكلبية 
بادية في کتابات هذه الرحلة من جانیین: جاتب خلق وعي مزيف بالواقع ينتهي إلى ميئولوجيا تخدم 
اغراضا إمبریالیة؛ وجانب العزوف عن فهم الواقع بوقفس ساعة العرفة الافضل. رهي في تلك کله م 
تكن لتخص آثانیا ما بین !خریین أي أثائيا والأسعلورة والإمبريالية»» بل سارت تشمل الیوم ایض 
التزعة الأمريكية الموثنة لآلمة التقدم العلمى والتكتولوجي والاستياعي ء البشرة بلزعة ونوویةو. 
(المترجان» 


رت وا و و و سرب جاو وا 
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نقد الأعقل الكلبي 


ہے حوار مم پیم زلوتردیاک - 


فلوريان روٹسر: 

یبنو انکم توخیتم فی مؤلفكم نقد العقل ا ائباع مسلك الكتابة الفنسفية النسقية. غير 
انکم ما لختم آن تخلیتم عن هذا الك في کتایک دید الشجرة الساحر:». فابنیتم میلا إلى 
اعتياد السرد أسلویا للتالیف وا حکی عنہجاً للتدوین . إذا است‌حش نا ما دکرناه وتعقاناه بیخسب ما قلثا 
عل بيصم القول إنه لا يزال في وسح الفلسفة ا حجاجیة النسقية أن تطرح المشاكل الكيرى لعصرنا يكل 


ما يزم الاعر من وضوح ودره ؟ 
بيتر ولوترديلت - 
لملنا إذ! تديرئا حجلجية التطاب الفلسفي قواماً وبتياناً ظھر أنه لا یتعارفی البتة مع المشاكل 


را انظر تلخیستا اضمون مف؛ العتاب قی مقدمة اخوار۔ (م) ۔ 

( کتاب انش جرد الساسرة مدع عداددة: :136 صل آصدرہ بیتر زلوتردیٹ مب ۱۹۸۵ تتفرل فیه بالتسلیل التظري 
والتابل الفلسفي نتالیم صرخة نیتشه الملنة عن دمرت الإثه ودورها قي نشا ال جاعات سیکولوجیة ئعکس عوجة 
انععر الفري إل ثقافة الظلال والظلام: وتعاکی عا خودتنا علیه سیکولوجیات عص الآتوار من سديث عن شفاقية 
التقسى ؛ليشرية ووضوحها وقابليتها ان «تری». ومن الملوم آن صرخة نيتشه اعتيرت أكبر صرشة في تاریخ الفکر 
الأوروي وابعدها تظرأء يل أكثرما اثرا؛ فلقد جاء في کنابه العلم افرح ان «جنوتاه - يرمز به إلى دیوجین الكلمي 
ليث حل مصباعاً وأُخذ بجول في الطرقات باحتاً عن الأثه في عز الہار وبسیح في وجه «الدهاهه قائلا: لعف 
مات الإله] لقد قتلتا الزلداه. زن هذه العبثرة تتسحمق أعمية خاصة في فهم الحضارة الأوروبية تذاعها وماغاء وفك 
يسيب وصفها الموجز المجز لا حدث بالقمل فى أورويا عنذ عهذ الثورة. صحیم آنبا ذات حولة تبوئية وبعد کلیپی 
غرائبي ؛ لكن ذلك لن يجب عن اعینتا أنياء في حقيفة مرادماء تمكيك گا کان يشكل عياد المنضارة الأورويية ؛ 
تقصد مقهوم الذاتية الانطولوجية نلذي کان بقرم عل فکرة الرباط بين ال امن الحق واليقين والوضوح والنور 
والشفافية عن جهة. والانسان اذقر بالوهینه تاندبر لاعجازه القوي بقوته من جهة ثانية . ن نیتشه ۸ يرم بسر ته 
المدوية علے میاجة اللاموت آر ؤٹیؤٹ الناسرتء بل کان سعاہ الأسامی إعلان فك هلا اثرباط ثلقدمي بین ال 
والإنسات؛ آي فك منطق الذاتية الأنطرلرجية المبي على مفهوم الوضوح رائشغافیة الڑہستمولوجی"ة والأعلاقیة 
والقفياء على والضامنء غيرية الزنسان وإرافة القوة ثنيه واتسفل تلطلق ايحم ودالشجرة تلسشحرةة التي تعد اسل 
الوضوحم والساه. مغايل ذلك نتتهي هله الصرعة المهدعة للاوثان بالمونة إلى الظلال واتظلام اللثين تسد 
القینومینولوجیا وسیکولوجیا الاعیاق التي قال يا فروياء رمزا ها والمكاساً لفشل الأنوار في غرضي الشفافية والشياء . 
زن عودة العمق والظل پميي نجلم نیودانت واسنش رالات نوفالیس وشيفنق وشوبنیاور. لکن عهنا مسالة بژکد عثیها 
زلوترديك وعي أن فكرة اللاشمور. وظل الإنسات»: آیست ولينة الفر تن العشر ین : بل هي ثمرة أببحاث الفلامقة في 
المنطقة الظئمة من وجودنا إيان ألقرن الثلمن عشر . لآ وجد؟ا زلوترديك صصص كتثبه التسعرة الساحهرة لحك 
اسلا فی ہلے السیکولوجیات الٹراجیدیة. (م)۔ 


fat 


الکبری التي یطرحها عصرنا والتي تتطلب منا حلولاً عملية سريعة. لكتنا لو أمعنا النظر في هذا الطابع 
الاستسجائی غلم الشاکل ‏ وجدناء يرد علينا بلا نظام أو ترتيب» وما ذلك إلا لكونه يحكس» على وجه 
التحفيق » معضلة ساخنة اعدها من جتس المعضلات الي ما أن ثقترب ما أو تطمح إلى درمها حتی 
تنفلت من أيديننا وتتتصب بيننا ویینها مسافة تحول دوئنا والتمکن من صباغتها صياغة نسقیة حجاجية 
پاردة , وعلی العموم» فإن المشاكل الواقعية التي تراجهدا الیرم |غا تتعلق بلنة لضرورة القصوی اقصد 
تلك الخة ال لا تفتاً تتطلب ما تقدیم حلول عاجلة ناجمة. 
فلور یان روتسر: 

لكنء إلا ترى محي أنه عنلما يرتبط التعبير عن الشاکل الطروحة بالتجارب الشخصية فإنه 
يحول إلى صرب من الآراء الذاتية آلتي لا ترقی ای ستوی التغکیر النظري من حيث هو مطلب أمثل 
أو تمك إفضل للفول الفلسفي المتناسق؟ 
پیتر زلوت دیاش : 1 

أعتقد أن الآمر هو على خخلاف ما ذكرتم . فالفكير النظري بل في اللشيقةء دق شاا ها 
يتطئيه حل المشاكل اللحة. ولعل بإمكاننا أن تكون على بيئة من هذا الأمر إذا نحن أثرنا مثال الام . 
فکیا لا يكوت نی العادی للحدیث عن الم غير امحتمل أثر اللهم جعله عتملاء . کذنك مو الأمر 
باللسبة افقول اتحجاجي ؛ إنه لا يكون ذا وقع إلا بمقدار ما يفلس في جعل ما لا يمكن مكايدته قابلا 
للمکایدة. ودلك بالذات |حدی مفارقات قطاب الاكاديي الذي یقوم علی خلق مسافة بینە وبین ما 
یاه من مشاکلء قيجنح إلى توسل خريعة مسکنة مهدئة تفقدها طابعها الساعن وتعمد ٍل حلها قولاً 
لا فعاد وفظا لا عملا . عكذ! نستشف معاطب الصياغة الأكاديهية للمشاكل الواقعية والتي تج في 
كوبا تسی آو تتتاميی انقضایا التي جاعت اسلا خلها. 

إن تلفي شوائب المعالحة الا كاديية ية اشاکل عصرنا ما یدفمتي حتياً إلى البحث عن بديل» وأنا أجد 
هذا البديل في إيماني الراسخ العمیق بقوة الادب وقدرته على أن يحتل موقعاً وسطا ويشق لنفسه طريقاً 
مستقلا بین ولین برضیھ ویستقیلہ منہیا؛ أعني الفول !اتعائی ؛لأاکادِيی المغالي فی التجربد من جیقء 
والتناول اليومي الفج للمشاكل فلنسة من جهة أخرى. والحق أن لغة ؛لأدپ قمينة بفھم دينامية 
المشاكل الواقعيةء لكن ذللك لا يعني اليتة أن يدير الأدب ظهره للفكر النظري فيمتتع عن الاستفادة ما 
يتيحه له من إمكانية تدقيق وانقتاح أفق . إننا لا نذكر على هذا الفكر أن يلق مسافة بينه ويين المشكل 
الطروح؛ فا السافة؛ في نيأية الأمرء إلا شرط ضروري به يتمحصل السلوك التعقل وعی اساسه 
یستقیم,. لکن ما ننکری صراحف هو إن يتسول الأمر إلى عغالاة في على اللسافة بحيث يتتهي + أي 
الأخخير» إلى تبلد في الطباع وعياء في البصبرة. فزن تقصینا حال القلسفة الاکادییق على حصب ما قلناء 
وجدناھا تسقط في هذ! الشرك كليا اكثفت بحل مشاكلها ا حاسة الٹی لا تشخلء فی احقیفة يال أحد 
عل الا طلاقی, 

أما لو عدنا إلى الأدب. فإنئا سنجذه يتبنى أطروحة الحد الأوسط ويؤمن بالفكرة القائلة إن خير 
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الأمور آوسطها. ولمل هذا ما يحل الآدب يمتل موقعاً وسطأ يبن طريقتين متعارضتین في تتاول المشاكق 
الملصة العاجنة أقصف الطريقة الماشرة الآنية السخيفة من جهةء والطريقة العلمیة الأکادییة الیٹھاہ 
من جهة ثانية . إن تفادي السقوط في السخافة والبلاهة ليتطئب من الآديب بذل جهد كبير لى المسافة 
المناسبة التي بها يحافظ على الوضح الأنبب ويحتل المحل الأتسب الأوسط. ولكن. هل يعني ذلك أن 
تسارع الجامعة إلى تبي قلسفة ادبية بستة؟ استقد أثنا في غي عن ابتداع أمثال هذه الدعاوى وإلا كانت 
عزاعمتا حاقات وتحكيات. إن عصرنا يشهد اليوم استحداث أشكال جديدة لتقسيم العمل . أقصد 
أشكالا ترارح بین الاحتراف اٹھنی من جهة واطراية من جهة ثانية. ولعله من باب الجدة أن يفطن 
الناس اليوم إلى أنه ليس من الضروري أن نتتظر من علم الاجتیاع آو الفلسفة حلوفیا آلتي هي » ف 
الحقيقة. حلول تنزع عن تلك الشاكل طابعها الساعن وتفقدها حيويتها وتضارتها 


فلور یات روٹسر: 
من الملوم آنه حدث تحول حقيقي فيا بخص تصورنا للحياة والواقع . فبعد آن کان هیجل یعتیر 
الفلسفة شلاصة عمرها على شكل أفكار مجردة ومغاهيم كلية. وكان يستدد في ذلك عل البد؛ الجوز 
لإمكانية حصول الإدرآاك الكلى للواقم - شانه في ذلك شان المثاليين الآلمان الذين قالوا بهذا الملشروع ‏ 
أصبحناء الیو نرى هذ! الكل ذاته يتفكك إلى وحدات متغردة وحقول مشاكل مفتتة لم تعدء بالرغم 
من عطابعها الضروريء تستوجب وساطة الفكر أو مقولاته المجرحة التتاسقة. استنادا إلى م! قلتاهء 
نتساءل عيا إذا لم يكن قف أدى هذ! التحول في اعتيار المشاكل المعاشة إلى الحكم باستحالة بناء فلسفة 
نسفية؟ 
بیتر زلوتردیك : 
إِذ! ما نحن أمعنا النظر فيبا ذكرتموه تبين أن الأمور ليست کبا زعمتم ؛ قمن جهة أولى نم تعد 
تفصح عن نحسی خاص للنظريات الشمولية البي فقدنا الثقة في إمكاناتها التعبيرية وقدراتها التنظيرية. 
ومن جهة ثائية هناك ميل أكير إلى النظرية اخزثية المخصوصة ألتي نعسمر من خحلاضا الشاكل وفق 
منظور(۳) جزئي حاص وشديد الوعي بذاته بيد آننا حین نشخص الوضم على هذا الشكل المختزل. 
فإننا لا نفعل سوى أننا نقوت عل أنفسنا فرصة إحراك الجاتب الأسامي واغام فيهاء أقصد إن تعتبر 
(۷) المنظور #اتامصوووء5 والمنظررية عسعاطمعصوعط مفهربان حديئان ارتبطا يفكر القيلسوف الالماني غريدريك نيتشه 
٩6۱۹۰۰ - ۱۸۶‏ وا یقومان عقی مبداين ثثنين غما؛ كرن العام عفص عا نصا عاجت۳ معتاساً بقلم نقسه الینا 
على شكل فوصضوي ٦72808‏ بحيث تتعثر معه الاحاطة به عن كل جوآني. وکون المرفة متسلعة متنوحة تفوم علی ميدأ 
الاختلاف وتتبع من وجهات نظر ختلفة لا يمكن صهرها في وجهة نظر واحدة موحدة. دك لا تدش الملاقة بين 
المعرقة «الممنى) فى تاها الإنسات والعام (الوعود) اللي يعيش فيه إلا من فال منظور معين ووسهة نظر جمددة 
عادة ما تتنهي إلى تغلیب وجهة نظر محیلة عل بعری؛ اي !نپا ترنفض عمُھوم الکل عا ومقهرم الكلية ها 
فونام 1۳" پامتاره يمني النظرد الشسولية زل الاشیاء والي لا تقبل التعدد قي للنطلقات آر التنویم في وجهات التظر. 
ومن العثيع ميل! الصدد أن طرح نیتشه لفهرم الثظور اما جاء کرد فعل عل مفهوع +٭الكَيةء افیجل واللي 
آستعان به فيلسوفه ييناء في إطار المنطق الحدل» بقصد عو آثار الاختلافات والفوارق ودجها. بعد دنك ي وحدة 
شمولية مطلقة . وقد حفم هذا !لامر بنيتشه إلى التأكيد على ميداين أثنين : 
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الوضم كنا هو في ذاته. فإذا تحقق لنا ذلك أدركنا كيف أنه مهيا جنسطا إلى اعتبار الأمور وفق منظور 
جزئي خخاص فإننا لا نكف عن تبين أن هذ! المتظور يعي + عام الوعي » استسالة التخخص من فكرة 
«الكل» والتجرد منبا (إذا هو كأن يؤمن بقوة التقطيع والتجزبیء والفتیت) . 

وهنا بالذات يجب على الفلفة أن تفطلم بدورها على أكمل الصفات وأحسن الوجوه. ذلك 
أن الخلسف الي الملتزم هو ما يملق إذاته منظوراً دينامياً يكشفب بنقسه لئقسه عن حذود إمكانات 
تعميمهء أي عن حلود إرادة القوۃ(؟) التى توجههء کا یکشفض |ثر ذلك. انه برکب الخأمرة بحدوده 
اخاصة , وهذا يدل على أن مفهوم والكل» إنما يعصمن الحدود في ذانه وبذاته. ويذكرنا بحدود منظورنا 
الخاص مهيا كان هذا المنظور شاملا ومهيا بلغ من حقة والحق كلى التق أنه لم يكن لمقهوم «الكل» أن 
يكون كذلك لولا أن ثركيبه الاجالى يجري في ذاته إمكانات اختراق كل منظور خصوصي إو أدعام 
خصوصية تتخيل ؛ بسيب پرادتہا لثُقوۃء ہا الكل الأوحد ولا كل غيرها, 1 
فلوريات روتسر: 

إذ! ما نحن تتبعنا تحلیلکم ووافقناکم عليه خلصنا إلى ملاحظة أساسيةء وعي أن الغكر الذي 
لا يزال يؤمن بضرورة تناول المشاكل تاو کلیأً تھا یع علی وجہ التحقیقء صرخۂ قویة واحتجاجاً 


د أل لا وجود لمعرفة غير قائمة على الأويل !أي على وجهة نظر معينة ومتطلق عدد خصوس. 

ابا ا وجود ٹتاربل غیر غائم عل التعدد والاتفتام والتنوع ‏ 

بقول نیتشه بلاً الصدد: ويبدو لي أنه من الأهمية يمكان أن نتخى عن ككرة الكل والرحدة وقكرة القرة 
التوحيدية کفلیا تاما پايا مهي بلغت حرجة قوعيا, بیدو لی ایضا آنه من الاهمية جکان آن نتخل عن «الطنقات» مهيا 
علا شأئبا. لكنء وق مقابل ذلكء عب علينا إن تقثث الما وان نتخلی عن تعظيم فكرة الكل» (إرادة القوة) . 

نستسم ما سلف أن المعرقة سيلان دائم تحكمه علاقات متملجة ويفترضي, وجود مراكز نظر مختلفة (منظورانت). 
تستتتج ايشا أن كل عارلة اقهم العام تتعهي إل تأويله تأويفا خاصاً يقبل التفيير يضمل دلالات خطلفة . نتم 
اخیر! أٹ كل ومركزم ما عوى فی حقيفة أمرهء إلا وجهة نظر ممكنة وأنه الدلالات منقاطعة فيا بيعبا ومتكاملة أسيانا 
أخرى ومتغالطة أسياناً ثالئة . وإذا حق أن توي واحداً مد يطغي عادة ويصبح مهيمتاً لآن يمه هذه تعكسء سن 
ا كِحھة نفضچاء قشله فی اخفاہ تاو يلات أخرى مكنة , زم 

(4) مفهوع زرادة القوة ۸۷۳۸۸۵۰ ۷/۷ مفهوم أساسي في فلسقة تيتشه يرتبط بتصور الجسد وبإعادة الاعتبار إليه ضصد 

التمجيف القديم للروح . وجا أن ألياة بعد للجسل فإغا تمل من علے اشھف إرائة قرة. تكن نيتشدى رعل حلاف 
ما ذهب إليه بيثر زئوترديك ‏ لا يقد بؤرادة القرة إرادة السيطرة نو الحيعنة 4 بل يقصد نيا إرادة الإراعة؛ أي إرامة من 
الدرجة الثانية. إرثجة مك التمثيل ها بالتحدي والتفوق ركلقاومة والمجابة درن التجاه إل عتف أو سبررت. ويعبارة 
اخری تكرت الياة إراحة قوة كا يطبعها التنافى والگثن, وتوجهها قرة الزرادة والطيع وتبى عل التصمیم والعزم 
وتجريد القصد؛ فسير عن قوة إحساس اثره بأنه يريف ذاته وكل ما برتیط پا سد من حیث ھو متطلق جیم المقائق 
التي ص الإنسان ؛ أي عندها تعير عن إرادة الإنسان ما بریدہ وتجاوزہ لمرادائه في أن واحد . إا لجار عل انى 
والغزو تلعرفی لغاشياه وحائية الحسد وترازعه وتوترأته . يقول نيتشه يخصوصس عذا الفھوم: عثقد عثیت عل القوة أيه 
سكان لم يكن يتوقع احد أن يشم المثور عليها فيه؛ عثرت علبها عتد الناس البسطاء المرهفي فس والذوق» والثين 
ليست لدعم رغبة في السيطرة أو تزعة إلى الحيمتة؛ تلك النزعة التي تبدوء قي للب الاحیان علامة علی غعف 
داحئیء. 


د۹ 


ضد مختلف المحاولات الفکریة السائدة اليوم وائي مكن أن فثل ها بالنزعة التفكيكية9؟ والتزعصية 
الشكية . إن هذا الفكر لبعد حقاً كذلك من جهة كوثه يعمل على فضح رغبة هذه المحاولات في إمتلالك 
سلطة المعرفة وإخضاتها مله الرغبة في الوقت ذاته. ما رأيكم؟ 
پیتر زلوترديكگ: 

لو نحن دفقدا النظر ف الأمر لثين لٹا ان تلسالة سجالية ی جوهرها . وبتضح خللك عتما تدرك 
أن لكل مقكر منظوره الخاص الذي جعله يلصن عيمة التفكير الكل الشسويي يسخصمه . غير آنه سرعال 
ما تتحول تبعة التفكير الكلى إلى خريعة بسوسلها كل مفكر يرقض نظرية لم يسهم ف بنالها فیتفتی 
ال عتفاد ق ما هذا اهزرم من فوة نسمح تلمفکر الناقد بان بظهر بظهر عوضوعی عالمی . واعتقتی 
من جھتیں أت المسألة تكمن في هذه التفطة بالذات . إنه من الأعمية بمكان أن نحبه إلى أن الموقف من 
فكرة «الكل» لم پففد قوته بسیب هدا الوعي اشندید بتعده النظورات» بل العکس هو الذي حصل ‏ 
أقصد أنه تم التشديد على هذه الفكرة تشديداً خاصاً . وخر مثأل آقذمه بپل! الصدد: مدا اراجة الفوة 


وقد نشا هذا المفهرم في ذهن ننه نتيجة تأملاته في القضارة اليوثاتية وها كان يطيعها من تنافس وإبداع یطال 
#تمرفة نقسها؛ أي يطال المجال القكري باعتباره ه كان بقترم عل التأويل وتنافس وجهات النظر . وعكذا لاحظ تشه 
أن الإنسية اليونائية تقوم على مقهوم التنافس يصفته مفهرماً مركزياً حمل في طياته ذرات قسلوة ة ورغبة في التجاوز 
والتحطيم والتلذذ بالتصرء لي أنه كان يمكم الحياة لليوثانيذ في كلل أنشطتها ومجالاتها إلى حد إعتير معه فنأ ولعبة 
وإبداعا ما قشت 'تسير عن إرادة القوة الي حکمت الشعب اليوناني . ان ما قلناء يدل علي أنه لا يمكن للحضارة أن 
تنشا بدوت استتادها إلى راسبال من الدواقع القوية التي یٹم توجیھھا نحر العائ اخارجی قصد ملکه والتحکم یم . 
وتظھر عذہ الدوائعء أوضح ما تظهرء في الترعة العدوائية القي» عوشس أن تصیح منصراً حطم سلعطة الجسم 
و ند ۽ سرن بل عنسر إبداع ونشاط رتظلم رائسجام ۔ إنه يدل آيشا على أت إرادة اثقرة ليست عقولة سياسية ؛ عل 
هي . علی الاصیح. مقولة مسر یة ؛ إي اكتشاف ممرفي. کیا آن تحفیل عملية الحرفة ذاته يكشف هن نازع القرة. وق 
هذا الصدد برى ئيتشه أن المعى النقيقي لدافم المعرقة عو لك الجهول وفتح قضاله واقتناص ما بسعفنا عل شورق 
حيميته وصييييته , وبكلمة وإحدةء إن عمليات البصث عن الحقيقة ومقارية الخطأ وتزيف الوعم تدل؛ كنياء على 
أن خلف حب للعرطة يكمن عبد! ُرادة القوة. (م). 
زه) مُزعة فلسفیة فال پا الفیشرف الفرسي ككعاسر جاك دريد! ورجدات #متدادها في النقد تلقلسقي والفي الامريکي 
الماصي . وهي نزعة تستوحي اعپال الفیلسوفین الافایین: فریدریلک ئیتشہ ومارئن عايدسر سوسا اولتهيا تجاوز 
الیتافیز یها من خحفادل السا عل علمها. وقد قام دریدا بتطوير مقهوع «الحدمء سولتص تلك بن جحل منه عفهرماً 
لفیا ؟طئق عليه إسم «التقكيلك؟ ممفاعطتوود 82 کا عمد إل نطق عل تلف أثار الثتافة الغرية؛ من 
نصوصى فلسفية وتربوية وأديية وبطاقات بريدية وننون تشكيلية ومثوت روائية ومسرحية وشعرية. ‏ . وقد دد غرضه 
من ذلك كله في الكش حال هله الآثار, من +حضور اليتافيزية! وثدرة هذه اكول أو عبزها عل تشكيك هذا 
الحضور أر هدمه. [للك تصبح مهمة الفیلسوف «الطرافب» بین هذه النصوس بٹوسل جنیالوجیا نیتشہ وفیتومینولوجیا 
هوسرل وندمية هأينجرء كبا يتوجب عليه ألا یقیم آللود بین القروه: انلاطون وآدمون بداییس: وفیتامریوارطی 
عوسرل ومالارمیه. دیکات وفروید. روسو وتلود لشي ۔ستروس ء نہتشہ وبلائشوء ہو سوسیر وفیئیپ سولرژ. . 
وهو لا عيابد الرتائيزيقا ايتجاوزها؛ إذ المتاقيرينا أفق لا يجاوز و غھی مثل خللنا اللازم لنا, تذلك يسعى دريدا إلى 
تتويع تبربة الكتابة تفیش وطاة الیتافزیةا وتهوين أثرعا بل وترميجها؛ كتابة تکاد تصبع آسیانا شحراً همد البعضی 
إلى تسميتها وشعر دريداء . وما تقوم به الترعة الطكيكية. في الحقيقة. هر هدم الترانيية العنيقة التي آفامتها الیتافی یقا < 
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والآلات الجهنمية الكبرى الواضعة للصيغ الكلية . قلقد ٹاسس عتۂ ا بدا ونصبت هذه الآلات كمراكز 
سلطف. فاضحت ثراقب حرکاننا وسکنائتا مراقبة صارمة لا تأنعذها سنة ولا نوم؛ بل إن عملها ل 
يقتصر على أن تلاعبنا لعبة السلطة وللراقبة عله؛ واغا تعدث دللك إلى استهسداقنا استهدتتنا في 
خصو صيتناً؛ فكان أن بارت قوانا واستسلمنا ها الاستسلام كله حت التهمتنا لعية الكل هذه من حيث 
لا ندري ولا نعلم . إن هذه إلآلات لتسثنقنا وتحوطنا بقوة إرأدعها التي يصعب تحديد مركزها. ذلك لا 
يجب أن تسعد بهذم الحياقة التي تجعثتا نحاكي لعية الرکز ونعید انتاجها. فان صح ذلك صم الإقرار 
بآن الفكر الداعي إلى النزعة الكلية إتما لا يزال يلح على أن يتبوأ مكانة الصدارة في الفکر العاصر . وبا 
لما من خفة؛ قکلیا إزداد الفكر الكلي قية اكتفينا پایراز حاجتنا ال الوعي پاهمية فکرة النظور ؛-نامی 
على نحو يكاد يكون رتیباً وملا . 
قلوريات رونسر: 

من المعكوم أن النزعة الداعية إلى التخصيص والتجربيء هي ردة فعل على مختلف أشكال إضقاء 
المنظور الكلي الشمولي على الأشياء؛ ردة قعل تسعیء فييا تسعى لی إلى التأكيد على ما هو فردي 
وجزئی . ما قولكم؟ 
بيقر ولوترديك . 

إجل. إن هذه النزعة تتقاوم بالقعل كل الأشكال الفكرية الساعية إلى إضفاء الصبغة الكلية على 
الواقم . وإذا جاز لنا التعبیر قلنا: إنہا تناعض عذہ الصیغ الفكرية مناهضتها لعدو يعد العدة لينقض 
علیها فی اع رکة الأحیرة ا لحاسمة. 


= داخل الشکر: للحقول/ الحسوسء الروح/ الادة؛ اللٹول/ الدال؛ الباطن/ الخارج؟ الجوهر/ انظهر 
المركز/ #شامش (, . . ) وهي إذ تفحل ذلك تتسائبى إن تينم إلى مظاهرة أحد شقي التراتيية على الآخر أو قلب هدء 
اثئرانية قلباً بسيطةٌ: لذثك قصر مسعفعا عل اعتاد كنابة جديدة تقوم بحركة حر وترمیج للتراتب والتعارفی؛ حركة 
يدعيها تريدة ب والضكيك».» وتقوم عل القدمات العالیة ؛ , الفکر الفلسفي عبثرة عن حلة نوسي مفتوحف لا 
انساق مغلوقة: تخلق فضكه اتحتلافيا للكتابة وتحمل في طیاتہا بڈوں حدمھا وترمیجھا۔ ب ۔ الفکر الطلسفی صل 
انساق ونصوص مفتوحة. مشروشة. ح . لا چکن تفيك نصوص لا بخصوص آخری ولا عدم کتایة وترمیجھا إلا 
بكتابة إأشرى هذا فيا يخس شرابط والضكيك؟؛ آنا في بجمی الاسترانيجية اي بضدها «التفکيك» فابا تقوم 
مل عركين متكاملتين: ١د‏ شركة كلب 121۲ e۷52‏ مفاهيم التافيزيه!ا؛ وذلك بحل شكة التعارصات 
والترائبات الي افامتها البتافیزیقا بین الفاهيم وتزییفها. ۲ . حركة زسرحة !دعصت اغ ما تم قله حتی لا 
تدنوله الیتافپزیقا من جضيد + ولك بتسدید الدود ورسمها وپیلها رثقل اثفاهیم من مکانا وتجتائها من صوفا 
رزرع عتااء:0 مفاهيم بجدیلة تتطیب‌ها ببا. . . 
خحلاعية القول إن اطشم التفکيکي» عند دریدا قرایة تلتصوصی الفلسقية والادية؛ وسعي إل تشففب ما 
تتطري عليه عن رؤي وتوجهات؛ كتسركز الذات الأوروبية ورفضها تخیر «جعاتاحه‌وه بت وفرکزها حول العتل 
ورفضهها للا يالغ عوع وعم مهم1 وشرکڑعا حول الذكر وتبميشها للائٹی وآلخٹی والنحرف الجسي 
عمواعاتتہہچہالت۳8, غير أن حريذا ثم يكن ليسعي» في ذلك كله إلى معارضة عثم للرؤكر زالذات» العم » 
الذكرع ممراكر آخریء وانما کان وما زال یسعی إلى البيه إليها وإثارتها قصد تنب حبائلها وشادي معاطيها. (م4. 
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فا وریان روتسر: 

إن ما تفضلتم بقوله يوسي لتا باللاحظة العامة التاليةء وهي إن النزعة الداعية إلي الحداثة نهد 
تفسها الیوم موسومة بميسم عالمي صريحء تقصد ميسم تمجيد العلم والتقنية. وإذ! م عن لنا ان ننتقل 
مما هو كوي عام ژل ما هو محلل حاص > قإننا ستلقی وجود تیاراٹ اجتیاعیة جديدة تتمرد على نظام 
المجتمع الصناعي الحديث وتواصل جهودها لكي تخلق توحدات صشرى عكرقة على الوقوف ضد 
انتوسعدات الخيري صنيحة الجتمم الصناعي . اعتباراً گا ذکرتا نتسامل عا إذا مم تكن سه ار کات قد 
سقطت» من حیث لا تلري ومن حیت هي مجح إلى إضقاء الطايم الفردي الخاصض عل عام اخیاة 
والشجریق فی مفارقة تقلید حصمها خاصة فيا يتعلق بالرغبة في احتكار السلطة واإمتلاكهاء قتكرن 
بذلك ناشدة للصلط وساعية إلى ممارسة السلطة يطريقة غير مباشرة؟ 
بيتر زلوترديك : 

أعتقد أن فهم مأ جرى رهن درا الطايم الناقضي الحدلى للأعور دنك آنا لو قمنا بتفسیم 
سيرورة النظام الرأسالي إلى مجحالات فرعية أدركنا كيف أن المجالين الإداري والسیاسی ۸ پسلما ابدا من 
وبجود نزعة مركزية سلطوية داخلهيا. غير أن هذه النرعة ذاعا تحتضن ١‏ في الوقت نفسه وداخل السياق 
داري والسیاسی ذاته . مسعی اللامر كرية والتعند. وشي ذلك تجمح بين طرفين متناقشين ق أت 
واحدء أقصد إلركزية والتسلط من جهة واللامركرية والتعدد من جهة ثائية. وکن أن نقيس على 
ذلك أيضا ما حدث في الجال الاقتصادي . قلقد وجدت, عق الدوامء نزعة ليبرائية جحمكمة البتيات 
ومتراصة الأركان؛ نزعة استطاعت أن تكسر المركزية وأآن تنفذ إلى جيم المجالات بما فيها المجال الذي 
اكتسسته الرساميل الكبرى. ويرجم الفضل في ذلك إلى کون الرأسيال نفسه عبارة عن سیرورة تحددیة 
ووئنیف إن جاز عدا التعير. إنه ينبقي أن نكون عل بينة من المسألة التالية؛ وهی أنه حيثأ يوجد 
اقتصاد أحادي القطبه أو مركزي . كيا حدث في الشرق. فإن الأمرء بمتلافى ظاعرهء لا يتحلق بعملية 
رأسہالیة اصیلة وإنا بتراكم صناعي إعتراه التحريف واعتوره المسخ ‏ 

لیس الرآسمال غبباً حتي يكوت أحادي التوجه أو استكارياً بالأطلاق. إنه يمتلك ‏ مقابل استكاره 
للسذطة والمعرقة وصهرهما في برتقة واحدة ‏ مبد! انیا ذكياً يتمثل في تجديد نفسه وتفتيت ساطته وتنويع 
محرقته عن طريق سعيه ا حٹیٹث الدائم أل کساج السوق وإحتكارها. ومن ألبين بذاتهى ۴ هل 
الشان آنه حیٹما تسود السلطة للركزية الأحادية القطب يعم فط واحد من الفساد والارتشاء؛ وحیثا 
يقترن الرأسيال بالعمل للتجدد والسلوك المنفتح يصير بالإمكان الثآمر ضد لعبة الاستكار وتحويرها 
بتأليب اغاط فساد سد آخری. إن هذه اللعرة التعددية اللاأتحلاقية تتبح لنا فرصة التعییر عن حریتنا؛ 
فاقتصاد السوق پسمح بتنافس سلوکات أناثية متعدمة. ماما کیا يحدث عند الترويج ألعفوی ٹلرأمہالء 
فتكون عله التورعات اللاأعلاقية النامة عن هذه السلوكات ميالة إلى التجابه فييا بينيا وإلى الف من 
مفعول بعسضھا الہعضی. 
قلوریان روتسر: 

هناك حقیقة یصحب علینا ٹکراتھا اليوم» وتتعلق بصدق النبوءة ال قال بہا عارکس وتتبا پا 
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هيجل على نحو مغاير. أقصد الزعم بان مسار الراسيالية هو من القوة والفعالية بسحیث بظل قادرا على 
أن يغصي ٠‏ على الأقل, ختلف ؟شکال آلحیاۃ واصناف العرفة التي تكون سائدة في زمانه. ما ریکم في 
ذلك؟ 
بيقر زلوترديك : 

أنا ایت أن سیرورة ال رأسيالبة تدعل في تصارع صریح مم تلف التشکللات اللامركزية 
المخلفغة ماما عن الركزية التوحيدية الواثقة بنفها أشد الوثوق ولكني أعتقد. عى العكس من ذلك ء 
أن السيرورة الرأسيالية تبني قواعد وتقیم اسس کل تمايز سقيقي ١‏ وفلك بوصفها قابلة لآن تتوافق مح 
النظلام الراسياي العالي السائد. واذا کان التعمیم قد حقن. ای الان: عل عستوی افکار الناس التي 
غدت , بقعل ذلك : متشايبة موحدة: فإن مأ يعمل الرأسيال على تحقيقه, اليوم » هو اولة اتحمیم 
على مستوى الواقم. آي حمل تئف أشكال الواقع في مختلف أنحاء العام عل التشابه والتياثل. وهذ! 
الامر یفرض عنى كل غط خاص من أغاط الحياة أن ينجابه مم ثراء هذه النزعة الكونية الدديدة بالاعتياد 
على إمكاناته المتجددة وقدراته للتعددة. لللك أرى أن من بين مظاهر عدم فهم الرعي اللامرکزی 
لائہ سوے تقذیرہ ٠‏ ما قد يستفيده من مساهبته في هذا التحول الذي نشهده الوم والذي يقوده الرأسيال 
ذاته . انه من المفيدء ببذ! الصددء أن نتنيه إلى أن التخي بالانتصار الأكير لثرأسالية . هذا الذى أوحت 
به ريشة ماركس نفسهاء 4 يتحول بعد إلى ترئيمة تابین۲۳ 

ولعله من الطبيعي آن بان زمن على بعض الناس یرفعون فیه عقيرتهم بالصياح ويصرخحون قي 
وجه هذا المسار الراإسيائي العائي الاجباري الضاغط بقرفم: وكقى! ل يعد هذا الأمر يعنينا في 
شيء!. هنا أتسس طريقي إلى مذهبي . وهنا يكمن جانب آساسی من النزعة الکلییة؟ التي وقفت 
تفي للنقاع عنبا. فأقول: إن من حسنات عله النزعة إنها تجرد فينا الحمة إلى عقاومة هذ! السخ الذي 
(45 يشير بيثر زلوترديك هنا إلى ما ورد في كراس كلرل ماركس وفريدريك إنجز الییان الشبوعي من حدیث عن والتصارہ 

الرأسيائية . وإشارة إلى أن عذا الانتصار سیتحول إلى «هزییده تارية . یفول مارك ونجلز متحدثین عن اتتصار 

ائرڈسمالیة: حلقد کان حفاظ تلف الطبقات الصباعية السابقة عل نط ربنم القلیم شرعلا ارلا توجودها ما 

الیوم. فزنا نفحظ آن العصر البورجواژي اتحتلف عن سابقه من العصور من حيث كونه عمد إل قلب طرق نیج 


تلا وتغيير التظام الاجتاعي تغییراً شاملا: : إل حرصة أن مڈا الحیی اصحی ععبر التيدل والتصول باعتياز؛ کر 
کل الملاقات الاجتاعية ااتقليدية الطليدة وكل التسورات والأفكار المبجلة للعشمة سرعان ما اختقتد (. . 
واندفعت البورسوازية, بفعل حاجانها پل موارد جديدة: إلى غزو العالم پاکمله (. . .) فاعطت طابعاً کوتیاً شموا 
للإنتاج والاستهلاك (. ۰ .) وسطمت فلعناعات الوطنية محطیاه . وبفولا متسدثیل من «ثرنيسة تأبین» کال 
وإن الأسلحة التي استعملتها البورجوازية لمساربة الفبودالية تتحولء الیوم ضدها: لذ ل تستم البررجوازية فتط 
الاسفحة التي تقتلهاء وزغة إنتجت آيضاً الرجال الذين يستعمثون هذه الاسلحة؛ أعني العيق (. . . ) ببذ؛ تکون 
البورجوازية قد ادمیت حقاري ق‌ها, وان ابیارها وانتصار الرولاریا لامران واردان لا عمالته. (م)4. 

رب الترعة الکلبید عصواجین !سم مدرسة فلفية يونائية قديمة إتشثها الفيلسوف أنعحين عمغشفجنتاسة حراي 1۰ - 
ى, م. ویسی آتےاعپا ‏ حالعلین؛ ہے صواە9) عع لآ اہم کائرا تییحوٹء کہ وكلاس» فيك الآراء 
الأعتباطية والغاسقولة التي كانت تنح زلبها السامة. كبا أعبم كأترا يعيشوت وعيشة الكلاب» رفق مأ عليه عليهم 
الطیعة وتفر ضصه النیزة والفریزةق متساهتين كل ه؛ بدعر إلى الخشمة أو ا غیاء العام وكانت أسلستهم «الثريوية» = 


۱۵4 


کت ود آن رنه لیس وأو حفيقة حقیقة : وعي آنا لا رفضن آن بغدو الناس مواطنین عالميين في نظام كوي 
عام. بل كل ما في الامر آننا نسعی إلى أنه تصبح مواطتين على الوجه الأحق الآكمل ؛ أي مواطنین 
بج ادم وأرواحنا لا جرد أشباح #ضعون رکز تذدیرے الأمعريائية وتتسکم قیه آلاتپا الجهنسية ! إننا نريد 
آن نصیح ذواناً قأعلة في صنع اأحداٹ کوکہناء وتالا م تتو فر لتأ هله الشروط عتضاقرة فإت من الأفضل 
لنا أت ترقضي کل تواطڑ عع هده او امن العالية الرائقة ‏ 
إن النزعة الكنبية نرعة مواطنة عالية الانسان التوحد. لذتك أعدها تورة للعقل على 
العقل ورفضاً للبلاهة العلمية الى تسجن الحياة في حدود ضيقة ب كما أعذها مجابهة للاغتراب الناتج عن 
سييرورة لدع المقل ؛ هلا الذي ما فيء يضعف أسس الحياة ويفقرها مما خطه من إهداف جردة خالیة 
قلوريان رواسر: 
إن ما سمعته الأث یدقعنی إِئی أن اطرح التساؤل التالي: آلا ترى معي أنه يمكن اعبار النزعة 
الكلبية رحة فعل منطقية عل العقلانية وإعادة بتاء لكل ما هدمه العقل وهده؟ 
بيثر ولوترديلك: 
لو تحن سلمنا جدلا با تذهب إليه من كون التزعة الكلبية إعادة بناء لا يدمره العقل الجرد 
ورص لا يبدعهء للزمنا التسليم أيضاً بأن علاقة النزعة الكلبية بالتزعة العقلانية جرد علاقة تكاملية . 
وهذا التصور الجدلي للعلاقة بين النزعتين تصور مبالغ فيه لأنه يجعل من الإسهام الكلي في تاريخ 
الفكر الارنساني جرد عملية إحياء وبعث. مایق أن النزعة الكليية هي ؛ بدل ذلك كلهي شكل فلسغي 
أصيل يسمم للرغبة في الحياة بأن تعرب عن ذائبا وعن حضوره! ومعى ذلك أنها تدعو الانسات إلى 
أن يظل هادىء الطباع صارم الشكيمة صاق السريرة حت لو حقق کل عرامه فی اغیاه. نبا تدعوء إلى 
= في الدقاع عن آراٹھم وثصوراتیم للحکمۃ وا یاة ال٭اجتیاعیة متسثثة في السراسة المشلة باثلياقةء والسخرية تثاكرة 
الجارحة , وة اجمهور ممابية مباشرة . 
وقد سعو! من وراء ذلك كله إلى إيقاظ الهمم وققم الثقاق الاجتباعي وبيان لامعقولية الأعراف الزائدة على ما 
قليه الطبيعة والمشالية إل عمد افيا نا تبه العقل ويطفيه . تإعلترا لغرب على تقائيد ا ہدمع رغاحخوامواضسعات؛ 
سوام تسفق الامر بالار!» الاجتياعية المسيقة أو القيم الأسرية. كنا دعوا إلى اعنیاد حیلة البساطة وشظف العيش و إلغا 
احدود ہین الیلد!ان إلى حد آت دیرجین الكنبي کان جیب حین یسال عن وطد: وأنا مواطن عائي» . 
ولقد عاصرت هذه المدرسة جموعة من مدترس «الستراطيين الصغارں؛ ك عاصرت الدرسة الافلاشوتیة 
رادعت الانتياء إلى روح فلسفة سقراط تحاعبة فيا ينمل بفهرم السخریة؛ پت دقعت ا إل س الصراحة 
الملسرعة المخجلة , بل والإهانة والتميفبء معقدة أن العنى ا حقیقی لفلسفة سقراط عو الزعد واعتاد العقل 
«العلييعة الخيل» في عجابة التقتاليد اثرئة البائية , 
ومن اللاحظة ائیوم ان التزعة الکبیة غقدت ما کا بمد. بالاسی خایتها, نقصد العیش وفق حیاۃ الطبیعة 
والفعرة؛ تكنيا سافظلت. ء في مقابل ذلك. على الصراحة التى تصدم السامع والاثارة الي تقجل فلضور والشحدی 
الفتي بسهتر باحراف ثلبتمم وعندانه . (ع)- 





+ 


إلا يتساق وراء الاهرا» ی الانظمة آو الانساق بخلك حتی لا بفاجاً جا لا تمعد عقباہ فیشوب حیاتھ 
الكدر وتستحيق حزينة لا تنطاق. إن صاحب الئرعة الكنية يعارضى هذا الإساس باعتياد إلثانون 
الطبیعی لدیونیسوسی(* آقصد قانون الرغية الصارمة الحادئة التي تمتلت. الإئان تجاه الحياة. 
فلوريان ر ونسر : 

لعل مأ یز التاريت الألمانل عن بقية تواریخ الشموب الأخرى كثرة المسن والفواجم التي ابتلي مها 
الشعب الألكاني والتي أإضفت على مشاكله طابمأ خاصا. ومن بين التحليلات التي تناولت التاريم الآلماني 
اخحدیثٹ والماصر لك الي زعمت آن السیاسة التوتاليتارية الكليانية نتاج طبيمي للمشروع الفكري 
الفهم الذي قدمعه المثالية الألمانية. سؤالي هو التالي : لو غضشنا الطرف عن التنظر إلى صلصة 
الفاشستية في علاقتها بالمجتمع الآلما واقتصرنا على اعتبارها من جهة علاقتها بالفكر الفلسفيء فهل 
يصم الجزم بأنها أصبحت متجاوزة على هذا المستوى؟ 
بيترو زلوترديك : 

ليس في إمكاني ألبت فيا إذا كان في وسم مواطن أنان او اي انسان آخخر أن يسي بسهولة ويسر 
الاهوال والفواجم التي رافقت مذابح التفتيل الجماعي في ألانياء والي وشمت ذاكرة الشعب الآلماني 
بجرام تميعلنا نشك فیا إا کان بإمكان آلرء آن يتماوز هذا الخطب . وني رأبي » لا يمكن أن تسعد 
ينلحظة النسيآن الوحيدة إلتي سيتم قيها دفن الماضي » والتي يحتمل إلا تلوح في الافق الا بعد مرور زمن 
طويل. إلا إذا تم سحق وعحق القوى التي كانت وراء قيام معسكر التعذيب ُوشفیڑڈ*؟۔ لکن عل 
غلك فسلا أن نامل حدوث ذلك ونحن تحط ۽ یوماً بعد يوم » تناميا تنقوى النازية ؛ يناميا يبدو أثه يسير 


(۸) دیوئیسوس ٭90ل10800 هر إله السكر والحيق والتسول الأبني السرمدي. وهر إن الإله زيوس كباع2 وسيميلي 
مغاڈ ناڈ ائرأ البشریة_ وجمكي الأسطورة ؛ليونائية أنه ققد صرابه وعقله بعدما کلدت له زویة زیوس الاطة هرا 
۶٥ء1‏ , وميق ذلك اطيين وهر هبم عل وجهه في ارف أفريقيا الشمالية وأسيا الصغرى يرافقه رهط من اللخلوقات 
الغرائبية الشهواتية؛ نقصد ععبابة «الستيره 85075 عصاء وهي مخلوقات نمفها الأعل بشر ونصفها الأسقل ماعز. 
كا تقعبد +البأشنثم ا مقداععه8 عضا وهي غلوقات لا هم لا إلا السكر والجون. وديونسرسء في غييته هذى 
يدشر قيم العریدة والفسق وحب الخياة اللاهية العايثة إلى أن جين وقت عودته وقد خلس من حمقه وجنونه. 

وقد تحولت اسطورة عیوٹیسوس ای مقهوم فاسفي يدل على موقفب من اطيةة يفضل اجتهادانت الرومتسيين 
لان والفیلسوف بعشہ؛ وعي اجتھادات بقدر ما وققٹ عند عدلولات الأسطورة يقدر ما اينت تأويلاعياء فاقد 
رای اثرومنسیون» وصلی راسهم الشاعر اي الکبی عوللرلین. في حیوئیسوس الزله الذي بجد. مفهرم «النيية 
ووالانتظارہ ودالعودةہ + أي غيبة الآتمة رأفولما في الأزمئة اطيئة, واننظار ایشر عوجم؟ آخر الازمنة انتظار ثلّمن 
لئمنفل. ما نيتشه فلقد رأى فی دیولیسوس تجسیداً تصور وري وماساويي للسیاة يعارضى التصور الأبولوني - نسبة 
إلى الزله ابرلون «عامجمه - القانم عل تال ااصاقي السربرة رابظام اغادی: والقیاس اثعتدل والقانرن الصارم 4 
رای فیه اثرهب واتتشوة الفائمین عل خرق القواعد وتاوز حدود القرد. الإقبال على المياة ورفض الحصور الا تعلهي 
#افلاطرن فا؛ رای فیه تفر فد ودم الروس ثلريشة. العزوف عن المعرفة الثالية والاتيال على الفعل التي » 
رقض اغیاة اليومية النمعطية التاسية لاحلاق المبید والإفبال عل حیاة |رادة القوة القاسية الاساویة . (ع4. 

ر اوشفیتر تاماه سم لقربة بوئونية آنشی+ فیها سنة ۱۹4۰ معسکر تعذیب نازي ارتبط بدعوة داخل الخيالي» 
الذي ؛رتاتبا اثنازية وللقائمة عل الإبادة الجياعية للأعداء. تقدر بعض الفراسات عند فساياء بثلاثة ملايين: مليون = 


1 


ی اتحباء ععاکس ایام دفن المأضي ونسیائهہ؟ ہلا من جھة ومن ية ت ار آری أن التساول عم !13 
کان یسح الواطن اللاي ان یکون لتفسة راي فلسفياً حول قضية أوشفيتز مردود لِك ٹساڑل أعم يتعلق 
جمعرفة ما إذا كان يبإمكان الفکرے بصفة عامة أن يعير عن فواجع العصر وصروف الدهر بكل دقة 
وإبانة . 
نه من الخائر أن تكون المذاهب النسقية الكيرى محاولة للتفکیر فی فواجع الحیاة من لدن اناس 
أتيكتهم الحراس وأربكتهم الأهوال التي كانت تبزهم في أعمق ثنايا كينونتهمء قباهروا إلى مدآواخيا 
بالانكباب على إنجاز تاليف نظرية ووضع تركيبات فكرية جبارة أتاحت طم فرصة التطلع » ولو نظريأء 
أل تقدیم إمكاتية ند اواة لب اراح وتبميلبها. مد اُعتبر القند ألو بيه إلى ھڑلاے الأساتلة ؛ اقصد 
أساتذة الفكرء نقدا صبانیاً ما دام یقوم علی البالخة في تقدير دور القلاسفة واعتبار فعالتهم . بل إن 
اعد أونْك الذین یزمتون ہوجود أَساتذة الفکرڈ٭'؛ وا مین [ئی درحة إن آمرهم عندي يشيه أمر الصبي 
الذي يستقد» وا أن أباه بحر زآخر من اللمعارف وائعلوم . 
اعتبار] گا قمل ؛ استطيح ادزم بالتقاء وسود علاقة سيبية بين الأساق الفكرية وأاشركات 
السياسية التار خیة . فحق ٹو سلملاء جدل. بوجود هذه العلاقة ۽ غإنبا لن تعدو أن تكون علاقة تساوق 
لا علاقة تسف نالمق يقتضى منا أن نقول. بعد استبعاد كل تعالق سی إن المتأهب 
الکبری لا تشر مع الحركات السياسية إلا في التعبير عن هذه البلايا . ویکفیتا تدلیلا عل, ما فلتا آن 
نقذ کر پان سے 1 تر يوم هن الأيام » سيب فيا یظهر عل حاثنا من هروب من الا لام وارغاءم 
< وتصف من اليهوة والبقية بولوتيوت وروس وغجر. إلا أن عله الإحصاءات وكذلك غرف الغاز الثازية لا تزال تحوم 
سحوط! الشكرك , 
لقد استصسمل لفظ «آوشفیتزه في الفکر المامی سوسا لدي الفلاسفة اليهود. كرمز لليربرية النازية 
والاستهتار بکرامة الانسان. ویلخص ادورنی. لفیلسوف اليپردي الافان المساعمر, <لاثة إسم أوشفيتز ف الفلسفة 
العاص 5 بطرحھ پائساؤل التائی ؛ وهل بقیت فرصة ثلسیاة آمام من نجا عن آوشفیتن, أو عل عمق له أن يعيش وقد 
كات ممكوماً عليه بالخلاك المبرع؟ إن الرعب والشقاء يسيات الساریخ البشري : يسا الفاشستية إلا خروة الیؤس 
وائعذاب . إن جحیم الشر قد مغر فك في آوشفیتن, وسیلل فی التقبل بلتھم ضحایا جنحا, إن مجرد حدوث عا 
حدث یدل؛ عل الرخم من الموانب ااضیٹة فی ائٹرات الفشغي والفئی والعلمي ؛ عل آن ما وقع يمني شيئاً أكثر من 
القول : إن العلوم أو الروس أ الثقافة , .. إلخ قد عجزت فملة عن تغیبر الیشر والتاٹیں على مسار حپاء ہم تاثیراً 
إهابياً؟ غالثقافة البشرية كلها لا تعدو أن تكون, بعد ماساء أرشفيتر وماثرنب عن ذلك من نقد ومساءئة» جره فضلة 
ویس . (ع)- 
)١+(‏ ظھر مفھوم تأسائثة الفکر صسععمصم مہ تمہ 5م شلال السيعيتةت في فرنسا واقترت ظهسرره بتبحلیل سطة 
الخطاب والفكر وكيقية توجيه القول نسو الفعل. يقول عام التفس الفرني جاك اكان ووعد تصسوعط (۱ ۱۹۰ ۔ 
۱ء جعٹیا وجد خطاب رفک فأاعلم أن وراءهما أستاذية». 
ولقد استخل واثفلاسفة اہئُدددء وعم جماعة من اللغلسفة الشبنب العادين لليتركسية. عذه الفكرة قصد الربط 
بین التصوص الفکرية والوقائع الاجياعية السياسية. على اعتبكر أن أنكار الفلاسفة الكبار (أسائذة الفكر بمعرة 
عممدعم 3 عبانم أو الأساتلة ائروسیون نادت ما مي في نظرهمء اللسؤولة عا بيقع من حداث سیاسیة 
كبرى يعرقها زمنهم والزمان الذي يأق بعدھم. يقول أندريه جلوكسيان مهسعم!6© 6مفنة في کتاب اساتلة 
الفكر : «إن التاريخ يتقدم ريتطور بتعقم كتابه زمي .)٦٦‏ ویضیف: عإن آية حكومة لا يمكنبا أن تستمر في ٭ 


نکی 


بين غالب نزعة التدمير والحنون. قطبائع الئاس في ممل الالام مختلفة إذ مهم من فف عن الاه 
بالارتماء في أحضان السياسة ومنبم من مجحل منبها حافراً إلى إرتكاب الجرعة. ومنهم من يعير عنها 
بالقول القلسفي . وهذ! يعني آن وجود تفاعلات بين الأحداث لا یقتشی آن تکون التفاعلات محابعة 
تنابما سبييا» كيا يزعم منتقدو أساتذة الفكرء بل کی ما في الآمر أنها أحداث متزامتة ىا ذكرنا. وإذث» 
إلا یزالء بعد هذه البينة. مجال للويمان براءات وعکات مسعدي آسائدة الغکر+ آقصد القول إن فكر 
الأسائذة هو صانم الزسرياليات؟ 


فثوريان رونسر: 


ألا ترى معي أن الانتقاداث الموجهة إلى إماتذة الفكر الامان ل تحلء مع ذلك حون ان نئمس 
حضوراً بارزاً ومستمراً لفلسفة الائية بينة العام واضحة الرسوم؟ 
بیتر زلوترديك : 

أجل , فنع لا زلنا نتفلسف هنا في آلاتیا وفی منہج خاص يجعلنا تحفظ في ذاكرتنا ا حیة التقليد 
القديم الذي رسلخته المذاهب المثالية الالمانية والذي صرنا به نمزج بين التقكير الفلسفي والعقيدة 
الدينية . وبطبیعة اخالء يمكتكم أن تلاحظوا مدی اختلاف هذا النبج عن النبج التبم في بريطانيا أو 
في غيرها می الأفطار: والذي يغوم على الفصل التام بين دور الدين ودور العلم. لقد حافظتا على 
الصلة بين الدين والعلم ترا لوجود علاقات ودية بين الأشخاص ونشرا لکونتاً تسلمتا من اثلاهب 


= السلطة باعتیادھا عل السلاح وه وإنا باعتادهة على ما ٹلقول ژالنتصس) من تأثير عل الغير کذلگه رس ۱). 
ویقول اہضا: وإن النسوس ۷ تصلم لارسة افسلطة وحسب. پل هي ئلك الیلرسة ذاجا. اي التصوص تستعید 
فارتیها: زنها أكثر من جرد قیود الاستعباد. إنها جزء من الاستعباد نفسه. إنها قوى عسكرية نظامية في ذهن أولتك 
الاين يلوا وس ۱۲). 

إن عا سلفب ذكره یفسر السبب الذي حمل إتدريه جتركسان عل الربطء من جهة. بين نصرعىي القلاسفة 
المثاليين الألان (عيجل وتيشته عفى وجه ا خصرس وا تازیة ريين نصوص ماركس والستاليتية من جهة ائية . فالانیا 
القرن التأسم عشرء ناتيا الننقة الثالية الكلاسيكيذ. عي السؤولة الأرئى عن ظهرر النازية ومسکرات التحذیب 
بفعل فلسفتها الرسمية المجنة تتشمب الآثاني وللوٹنڈ للتزعة القومية . بقرل حلوكسان: وإن القرن :اسم عشر 
الان هر اثلذني مهد الشثورة الوطتية الاشئئاكية (النازية) وارعص بها. . .» زم 47). إن عيجلء يتايم 
چلوشپان عو: أول وموظف فيلسوف» يقنم شدماته الفكرية للدولية: فيكون بللك النقيس النام أسقراط 
التشكك اثرافض للتسالف عم مسلطة زمائه . وهو عندعا ارتضي لنقسه فعلى ذلك انتهى إل مويل الفلسفة من «مسأئة 
حصوصیده پل «مسالة دولدی سیل ب وائوت النظري للسقراط المتشكك». إن ليان حال عیجل یگاد یقول: 
دلیس لدینا الحق أن نشكك في العذم الفلسفي بعنمة أعيم هذا الحلم يخدم الدوئة بشكق رسمي». ولعل هذا تفسه 
هو ما آکده فیشته سین عال : علقد بدآنا التفلسفب مٹکبرین متمجر فين ء الككننا عفدا بعد طك براءتنا>۔ عع علا أن 
«الكوصيطوه الحديد لأسائقة اثفكر يتمثل في اليدا التالي: رأن نفكر معناء أن سیطںء۔ وعو مبثآ ینسل: في الپایقف 
[فى الحقيقة التائية: «أنا أفكر إذن اثديلة مرجيدة» (م). 

تلمزهد من التوضيحاث إنظر: 
,۰ جومم 0 de poche, ۳۳ 5327 Pars, Bd.‏ وت Le‏ میس André Ghacksmarn. Ler matirer‏ = 
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7 ٭۔ طابع الغکیر نلازدوح الدی پصل الفکر الفلسفي بالفگر الدینی . وربعاا ال تشن التیار 
العاف بقي الائان نزّعة وجودية كرامية تعکس بعد دينيا بحن العام واضصح آلرسوم؟ 
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لعل الفكر الفلسفي الألماني سائر اليومء كما كان في ماضيه؛ إلى تجديد الصلة بتاريخ الفلسفة 
القدیم ۔ ولا عجب في ذلاب فالآألمان حرفوا طيلة تاريخ الفكر الغري الحديث بريادتهم في ميدأن تاريخ 
الفلسفة. لكن عودهم إلى الحفر في تاريخ الأفكار الفلسفية مشروطة أليوم برؤى وأهداف ودرافم غير 
رؤى وأهداف ودواقع الأمس؛ نقصد إن علاقة الفكر الفتسفي الألماي العاصر بالٹراث الغلسفی 
شهدت بعضی التبدل والتحول. وهو محول وتبيدّل يبعث عليه سببان على الأقل : الأول. أن قراءة 
الحاصرين تاریخ الفلسقة العدعة حاءت عادفة وس ا حةء ہل باشجان خاشضر هتقو أعل شوئها أفكار 
الماضي علّها تولد شيثاً یسمح ها بادراله إزمة هويتها الحاضرة القائمة . وهذا يعني أن قراءتهم لم تعد 
کا کالت عند أسلاقهم . أكادعية «بارجةه تحص التصی اتدقق القول فيه تار يا وفیلولوجیا۔ والثاني + 
عفادہ ان قراءنہم عنت بن تطفو عل السطح مھمشات تاریخ الفلغة ومھملاعتہا؛ نقصد ختلف 
دالتحفء الفلسفیة القدیة النادرۃ التی ‏ م یکتعب ما ان تل اكان اللائ بها في متحف: تاریخ 
القلسفت والي صورببا ثنا الاتهاهات الأبيقورية والرراقية والشكية والكلبية. . . عكذا إذن نجد 
أنفسنا أمام جيل من اللمتفلسفة؛؟ جيل لا تختلف قراءته لأفكار الماضي عن قراءة الؤرخين المحترفين 
وحسب. يل تيل أيضا إل تكسي الحقَلیذ الذي رسخه جيل الأساتذة. عن هایدجر ی هأي رماس ع 
والدی إعحاد أن ينه من تراك فلسقي بعینه . كالثالية الآلمانية أو الفينومدتولوجيا. لقد آثرت هذه 
الشبيبة المتفلسفة أن تحاور التيارات القلسفية القدممة وأن تعملء ف الوقت نفسى على بعثها من مقيرة 
الأفكار. فتتفض عها الغيار وتخلصها من مضار الهار. وعذ! ما آقنم على فعله كل سن بيت 
زلوتردیاش الذي استحضر ديوجين جين اللي وأودو مارکفارد الذي نأحى بالشكية السعرونية29؛ 
وهانس يوهريئجر الذي لا يكف عن التشقم بزيئون وأبيقور وشيشرون وسنیکاء أي على ائنبل من 
المدارس القلسفية اليونائية والرومانية ال خضرمة . 

وعائس بوھریٹچر رمز من رموز التجديد الفلسفي الذي طال ألحياة الثقافية الأللانية بعد أن 
أغيذات المنظومة الفكرية الشيوعية تنبار. وعو يشكل» إلى جانب بيثر زلوترديك وأودو ماركفارد 
والاخوین بومه» الخيل الثالث سمن أجيال الفلاسفة الذين تعاقبوا على ألانيا هذ! القرن؛ تعنى جيل مأ 
قبل الحرب العائية الثانية والذي يثله إيدموتد هوسرل اتعدقناة1 تفص رد۱۸ - ۱۹۲۸ وکارل 
یاسیرز (۱۸۸۲۳ )۱۹٦۹-‏ ومارتن هایدجر (۱۸۸۹- ۱۹۷۷)ء وجیل عا بعد ا حخرب السائية الشانية 
والذي يمثله كل من هانس جورج جادامير وكارل أوطو أبيل ويورغن هابرماس وغیرعم . 
41 أنظر تعس الخوار مع بيثر زلوترديك ضمن هلا الاي (م). 
45 أنظر تصن الحوار مع أودو ماركفارد ضمن هذا الکتاب۔ (م)- 


كا 


ويبدو أن المسار الفكري لبوهرينجر اتسمء ولا يزال» بكثير من التقلبات؛ فلقد إيتد] مسيرته 
افکرية بالاجذ عن زعيم المدرسة الكانطية الحديدة؛ الفیاسوف للالاني فیلهلم ديلثاي 17ء۸710 
ا[ (۱۸۳۳ ۔۔ 13131131). كبا أخل بعد ذلك عن الفيتسوف الأديب الألماني الفرنسي المخضرم برنلر 
جمروتيسن اعقوم ه020 Bema‏ (۱۸۸۰۴۔- .)۱۹۵١‏ غر أن ما استهوی بوهرينجسر في 
الأطروحات الفلسقية هذه المدرسة انشخاهاء أولاء يمبحث الأتثريولوجيا القلسفية التي تبتم بدراسة 
وكل ما يتعلق بطبيعة الإنسان من حيث هر كائن يملك جسداً وروحأ٭؟۲؛ وترکیزھاء ثانيأء على 
التراث الفلسفي افلينستي افتمثل في الْفلسقة اليونانية - الرومانية والزاخر عافور الاقوال وبديع اخحکم 
عادتععاطترمصش گیا ساغها شیشرون ۳208 (۱۰- ۲ ی۔م) وستیکا 56:۵4 زالقرب 
الاول الیلادی) ولیکتیتوس Epc‏ ۵۰ م ۱۳۰ م) ومارکوس آورلیرس تا۸2۵ 3270 (۷۲۱ - 
(p 14°‏ ولوکریتوس 1۸۵00 (۹4 ۔ ٠٥‏ ق.م)» كيا جاءت متعلقة بالإنسان ناظرة في ذاته وأعياله 
متأمثة في حياته متطلعة إلى معصيره. يقول بوهرينجر: ولقد أفدت كثير؟ من احتكاكي بدا الأب 
الفلسفي ‏ وتبينت للمرة الأولى أنه بژنکان الفلسفة ان نظھر بظھر یفوق ما اعتدناه فیها من ثقافة 
قصوصة آو صتعة صوكة ولعق هذه الإضاءة أنارت لي الطريق وجعلتني أعثر على ضالتي قي مذا 
الأسلوب المتجدد التحدث لهذا الصنف الأدبي الخالص؛ أقصد الفلسفة ؛لٹی انفصلت عن عقرلۃ 
اللركمة فبينت مفارقاعبا وتناقضاتہا وعہافتھاء ٹم حعت اشلاء هذه الحكمة ڈاعہا لتحيد ترکیبها في أقوال 
بديعةة. ترى ما مضمون هذه الفلسفة؟ 

ميز أحد أساتذة بوهرينجر بين صنفين من أصناف تفكير الإنسان في ذالف قيقول: «إن تفکیر 
الانسان في ذاته ييكن إن يتخذ مسارین أثثين: إما أن يفكر الإنسان في مجريات حياته فيتمثل عدارها. 
وإما أن يجعل عن هذه ألخياة ومن نفسه موضوعا للمعرقة » أي إما أن يطرح الموضوع من وجهد نظر 
اليياة آو من وجهة نظر آلعرفةی(*؟. وإذا كانت الفلسفات السابقة عن القلسفة اغلينستية قد سلکت 
الطريق الثاني قاتعمت الانساق والذاهی التحجرت فإن الفلسفة اليونائية الرومائية للحياة فلت 
الطريق الأول لما فيه من إمكاتية لقاومة تصلي الفكر وتجمئه قي أناق منضورة الخوى متخشية إلنواة؛ 
وهلا ما يفسر اوتباطها بحياة الإنسان واقتصارها على وصف لويناتها وتحسس نبضاتها وقياس حركات 
اثروح فیها؛ بل إن هذ؛ هو مدلول اعتبار الفلسفة في منظورها دفن العيش الحميد الذي لا یفتاً یعلمٹ؟ 
كيف نحیا ونسنْ القوانين ونتشر القضائل». 

لکن ما السر في إعجاب ہوھرینچر بفلفة إ حیاة عذہ؟ لعلنا نتلمس بعضن خیوط الإجابة في 
الظرف التاريخي الثقاتي الذي انتج هذه الفلسفة . فلقد حصر ديلئاي هذه الظطروف في ثلائة عوامل 2 : 
يتمثل الأول في دفشل المعرفة اليتافيزيقية بالعالم»؟ اي فشل الآنساق ؛لفكریة الکبری؛ كالفيثاغورية 


Martin Heidepget. Kant tt ۶۶ problême de و‎ mitaphystque. Hitrodvetion š1 متس‎ de alle (۳3 
ع8 ععدصطجاےۂ تعح ممم‎ Waelhens et Walter Bitmel. Parts, Gallimard. 1953, 10. ات‎ 





Bernard Groetiysees. Anthropalagte philotophigue. Coll. Tel, Pars, afirand. F983, {E} 
سی‎ Le monde de FEspril. Tradl M. Rêmy. BE, Phi. Tone I زد و رر ا و شر ےا‎ 
.و‎ 3 


1¥ 


والآأفلاطونية والأرسطيةء في تقدیم أجوية مقنمة للمشاكل الوجودية التى أضحى المواطن الروماني يعاني 
. ويتمثل العامل الثاني في انتشار روح الناعة الشکیت وهذا تتيجة حتمية للعامل الآرل؛ إِذ إن 
تساي الأنساق الفكرية وجمودھاء مخ اقلا الواقع من بن یدیا يودي ١‏ ولا شلئں ‏ کی شیرغ 
الريبة وسيادة الشك. أما العامل الأخمير قيكمن ف وإحساس الأمة الرومانية بالشيشوخة؛؛ وهذ! 
حساسی تاريخي غبورء إذ كان الفلاسفة املینستیون پعیشون في دولة بدأت تتصدع بفعل مجیات 
البرايرة وأنتهاء عهد العتوة والرحولة الروعايية , يقو هيج ن هذه الظرفية: وهكذ؛ اريت روما 
مجمع الآهة وملتقى انقائق الروحانية بجمیم إصنافها؛ !کہا لر تستطم» مع ذلك. أن تمافظ شله 
الألهة والروح على سحپویتها التفردة»(۱) . وبطبيعة الخال نتج عن إثأر هله الظرفية اتكفاء الفلاسقة على 
سير آغوار الحياة الباطنية الخوانية المتوحدة وتجرينذ الحمة والقصد إلى طرح قشايا الخياة والتمرد على 
خلت آشکال التجرید والسقية ؛ فكان أن حدثت ہٹورة إلحياة الباطنیفی وكأن إن طفت مل عله 
التووة نظرة ذائية لا تخلو من تشخيص للسقائق وجواهرها . 
ان الرء لا عثك إلا أن يعجب لهذا التشابه بين ما حدث بالأمس في القترة اخلیلستیةء وبين ما 
حدث اليوم في ألاتيا الماصرة + نقصد فقدان الثغة بالأنساق الفكرية الکبری, والميل إلى الروح الشكية 
آنتي لا تکف عن معاودة النظر في الأشياء وتقلييها من كل الجهات الممكنة» واللاحساس التارمضي 
براح والتکبات (لتتذکر ہذ! ده أن آلائیا لا زالت تضمد جراح «برابرة برلین» النازیین) . یقول 
اسد آیناء آذانیا الماصرین لنا: وکثبرون هم الاشخاص ألذين پشعرون بان تطور العال يستحيل ريا 
اتيا وقوة مهلكة تأي على کل ما مد فی طریقھا من أحداث تصہرھا عمياء ووقائع تبك في منطقها 
الفوضي فتعیث فیها حتی لا یقدر فکر عنی تحقلل بئیتها ولا بفلح عقل: كيفيا كان صنفه ومھما کان عابثً 
غا في أن يوليها وبجهته الخاصة وقبلته المامولة. إن هذا العام ليتارجم إذن بين النزعة الكلبية والنزعة 
الرواقية ؛ بين الموقف البطولي الذي لا خلع لباس التحدي والراجهة وموقف اللامبالاة الذي عادة مأ 
يز مسلك العامة ويطبعهع9؟. هكذا إذنء نستطیم تفهم سر اقدام بوهريثيهر على ائنہل من ٹراٹ 
الفنسفة اليونانية ‏ الرومانية للحیاة . 
لکن ما ذكرنا لا يتعلق زلا بالبدایات الأول لفکر بوهرینجر؛ نقصد آنه سرعیان ما ولت 
اهتياماته یل مبحث السيكولوجياء لا بيدف الاطلاع عل مبادی» البحث آو کشوفه آو شارساته 
الاستشفائية » وإغا بہدقت الکشف ھعم| انیٹ في ثثايا الخطاب السيكولوجي من أبعاد فلسفية». ويعيارة 
أخرىء إن الباعث على إهتامه ببذا المببحث عو الكشففب عن القلسنة في السيكولوجيا أو ما يعرف 
بفلسفة السيكولوجيا. إلا أن اهتيام بوهرينجر بالسيكولوجيا ثم يثته من طرح التحليل التفسي جانيا 
لاعتقاده انه ویلغ جمغالاته في اعد الڑنسان ماعل !خد حدا يكاد يتحول معه إلى خطاب امن تلفرد 
ومدلل له»ه. تقد اختار بوهرينجر أن يتتلمدل عل يد أحد أبرز اأنشقين عن قرويد. تقصد عام النفس 
141 ۰ م .1978 Hegtf. La Ralsor dang FHltripe. Tra. Kostas Papaioannmz, Coll. FILE;‏ 
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النمساوي آلفرد آدلر 5۵۵۱6۲ ۵36۵0 (۱۸۷۰ - ۱۹۳۷) الذي اشتھر باطروحة والسیکولوجیا الفردیةہ 
کاتجاه میکولوجي فلسفي يتنارل الظواهر النفسية بالاستتاد إلى مفھوم ا حیاۃ وبالاستفادة من تراث 
الغفلفة اليونانية ‏ أثروماتية تلحياة , 

واحياةء في نظر آدلر» تبدف إلى الحفاظ على النفس وتطويرها وإساجها في الجتمم [دماجاً کلب 
آو علی الاقل ینب صعاب تلف : کیا آپا تسمی عٹی الدوام إلى ٹاسیس رباط اجتياعي یشکل إطار ھذ! 
الانلدماج وشمته . هذ! من جهة ومن جهة أخرى برى آدلر أن التريية تلعب دررا كبيرا في تحقيق أو عدم 
تمقيق ماعن أجله وجدت أسأنياة ؟ بقصد أنه إذ! كانت تربية رجل المتقيل تصور له مسأئة الاندماج 
سهلة هينة قلت احثالات الفشلء أما إذا صورتبها له معقدة صعية قويت هذه الاحتالات. والظاهر آن 
ادلر بنی هذه الفكرة على أساس ما قاله ستيكا : «إن كل شيء في اطیاة یتمای بالراي اثذي ندینا عنباه. 
وعل اللعموم خا الأمر جنا پتعلق بے وغط یاه لی ینبعە الفرد ويي می اُساسه توسبهاته وتطاعاته ‏ 

إذا ما تمثلنا جيداً مضامين فلسفة الحياة هذه سهل علينا آن نجد خیطاً رقيعاً يريط اهسيام 
بوه رينجر بالفلسفة اليونانية ‏ الرومائية لنسياة وإهتامه بقلسفة الحياة كبا مطرعبا السيكولوسيا القردية , 
اضف إلى ذلك أن سر هذا الترابط يزداد الكشافاً إذا علمنا آن ديفتاي يؤسس علوم الروح ‏ والفلسفة 
جره منھا۔ عل السیکولوجیا لأا تيح لا إمكانية أن ونعيش» تبجارب الغیر بخیالنا وعواطفناء کی 
ثسمح ٹتا بان: ونعيد الروح إلى غبار الماضى بفضل قراءة تجريتنة الشخصية الجواتية» وعليه. فان 
المقصود بالسيكولوجيا عنا السيكولوجيا الوظيقية التفهمية Comprehensive‏ ایی نطمح إلى استكناء 

حياة الفرت أو العصر وفھمھا فهياأ روحانیاً۔ 

غير أنه سرعان ما عرف المسار الفكري لبوهرينجر تحولا آخر تمثل في الاهتيام بالسوسيولوجيا. 
وهو أعتيام لم يكن ليجمله يحيد عن التوجه العام مشروعه الفكري ؛ فالسوسيولوجيا التي تأثر ببأ هي 
سوسيولوجية العلامة مة الآماني . جورج زييمل 0 وهي تتمیز بسمتين اثنتین: تتمشل آلأول في استتهامها 
التراث الكانطي الجديد, عا يفسر سر اغتيام بوهرينجر بها؛ کہا نتمثل الثانیة فی انفتاحھا علی الفئسفة 
وهذ! ما تشهد عليه بعض عناوین كتب زيل ككتاب فلسفة المال وكتاب الثقافة الفلسقية. ومن المعلوم 
في هذا الصدد أت زيل لم يكن بیحث؛ فیاٌ کتبه, عن فلسقة الا کادییین. وإغا كان يقصد بالفلسقة 
مجمل ما انبث في ثنايا ا مارسة الاجتياعية من أفكار موجهة ومبادىء مقرعة: آي جمل النافة الفلسفية 
ال معيزة عجر + ٭ والتيی تتبدى من خلال تليل سلوكات نقسية وأخترى جمالية وثالثة دينية. فلا عجب آن 
يتلم بوهر ينجر هذا التقلینہ فیسخرہ قی فحص اعبال الفنائین » من رسامین ومعمارىین؛ متوخیأً بذلك 
الکشف عیا انبث في هله الاعبال من فلسفة وعاملا: قی الوقت ذاته دا إلزامي ينص على ضرورة 
(إسناد التقلسف على أساس علمي متين وتجلب ا الجرد والتنظیر التوحدی مم فرق بسیط هو 
تعويض العدة العلمية بالعرفةه اثفنية. 

ولعل الناظر في ها السار الفکري بجد نفسه آمام فلسفة متشعبة الرواقذ لعنها تصب ف نہر 
واحد بتمٹل فی اختمام بوهرینچر بست ابلمالیات؛ وهو اهتیام أملاه سژالان اثنان هما: کیف جلث 


۱۹۹ 


فة الفنانين؟ وللتذكير فإن بوهرید‌چر 
ق الفته ن 4 وما فَنْصسفٰة الفنانین؟ و ظا أن يجين موس 
موی 3 ور فور لی ایی مهم ان شيئاً فم لذكرء في هذا 
سر م اخلیة وثنقراً الخوار الذي اجري معه عسی 
سی (اللترجمان) 
العقديم ! 


۱۷۰ 


تقلدم العهد على مفههم الحداثة 
خيوار مخ هانس يوشر يئجتر - 


مرا کوثر : 

من المعلوم أن اهتياماتكم الفنسفية شهدت تحولاً في مسارها فبعد أن قمتمء في كول كتاباتك 
بفرس اعیال الفیلسوف الأديب برنار جروتيسن0') وكذفلك فلسفة اخیاۃ لدی عائ النفس الفرد 
قولر؟٤ب‏ ها آنتم الیو تميئون إلى اليحث في العلاقات المکٹة بین الفلسفة والغتون الجميلة. هلا 
بوسعكم إن تكشفوا ثنا الخيط الرفيع الذي يريط أعبالكم الأولى ما يتحقها واتذي يسمح الكشف عنه 

بقهم طبيمة هذا التحول المفاجىء في مسارکم الفكري وإتتاجكم النظري؟ 

هانس بوهر پنچر : 
لقد كان بحثى حول أعيال چروتیسن موضوع اطروستي ثبلامعية . واتذکر» مبذا الصدد أثه 

بقدر ما کانت لدي رغبة في [نجاز آطروحة کنت افشل في تعبین موضومها التاسب ‏ وهذ؛ ما دفعيي ی 

استشارة استاني الشرف الذي أشار عل بدرآسة أعمال چروتیسن: فیا کان مني إلا إن وافقت على 

اقتراحه. حصوصاً وآن القبول به كان يفزمني الشروع في تعلم اللخة الفردسية التي کنت ارجی» الاقبال 

على درسها مرات ومرات . 

)١(‏ برنار چروتیسن (۱۹۱-۱۸۸۰) فیشسرفد وآدیب الا وند برد وتو بلرکسمبورغ. تتلمل عل ید الفيتسوفب 
اي فینهلم ديكثايي: ودرس لسنین عنيدة بجامعة برلین, لیصیح : : ابتداء من ستة ۱۹۴۳ أستلذا بجابعة 
باریس . من آهم اعباله : اصول الفگر البررجوازي (۱۹۳۰-۱4۳۷) ء الانثریولوجیا الفلسفية )۱٩۲۸(‏ و جدل 
الدموقر]طية  )1575(‏ دتتم‌حور آعباله ؛ في عسلهاء حول بزوخ عفهوم دالفرده في الثقافة النرييةء» وظهور عفهوم 
دالہورجوازیە فی ا حضارۃ الأوروبیة؛ کا ٹرٹکڑے في ترجيها العام على كقاباة الربط بن مقرلة ٭الفدہ والظراعر 
الثقاقية والتكنولوجية والسياسية ألتي تصاسبها في غحولاا. (م)- 

(۲) الفرد آدثر (۱۸۷۰- ۱۹۳۷) عام نفس, تمساوي ارتبط اسمه بالرسة الفروينية القي ما لیٹ أن استقل عنما لبالنتها 
في جعل ا خحیا2 #منسية الوجه الاسامی للسياة النفضية للطغل . سس ميا عاصا ی عم التفس اسیاه «علم القس 
القرشیي» ؛ ویعتی هذا المبحث بتفسير +لیلة النفسية للفرد انطلاقاً من الفكرة القائلة إن الإحاس بالنونية يدقم 
الطقل إل التعويفى يستوك مسلك إرادة اثقرةء كبا عي الخال مثلا عند دجوستين الذي دفعه إحساسه بالضحغب 
نتيجة تأثأته إلى أن يصبح خطبباً بارها. وقد اسصخئص آدثر من ذلك أن مفهوم وشیا و بتمصرر سول «إرادة القرةه و 
أي أن الصموبة التي يجدعا الكائن البشري في الاعتراف بصعلد ندفعه إلى أن يبحث عن ختلف الأسايب. التمويفية 
التي يه بت با ذاته : سواء تطلب الأمر منه المشاركة الفعللة في اة الاجتاعية (الشضسية السوية) أو رف هذه 
الشاركة ياعتياد أساليب أخرى خارجة عن القراعد الاجتياعية . وعكذا تنتهي وإراحة القرةة بصاحيها إل أن يفكر في 
غباوز ضبعفه وحوئيته ميل لاشعوري إلى الفوة والس‌طرة؛ الشي* الذي بيه يبر كوئبا استوباً غبر اجتياعي برمي ی 
السيطرة على الغيرء ديظهر بشكل قري أدى الأشتاس المصابين يالعصاب . (م). 


۱۷۱ 


واش اني كنت أُجهل كل شىء عن هذا الرجل الأديبء لكن هأ شدني إليهء ما بعد مو 
سحياته الفكرية التي غيزت عن حياة غيره من الأدباء والفنانی بالانتصمار للفلسقة والا شادة باهمینها . فلقد 
كان چووٹیسن يدرك جيدا أن العصی ا حدیث هو عصر انتصار الفناتين وتراجم الفلاسقة» لكته كان 
عم من اشهة نقسها أن تراجع القلسفة آمام الفن لا یعنی موتہا. لذلك وجدناہ ینضم إلى فريق 
سیم أي اتقلاسفة . لكن عن غير أن سب تفسه مهزوما وتذلك ایضاً وجدناه يعمل سا عل انا 
الطابع القلسفي لا نتر یو لوجیا » رغم انه داب على تصنيف إنتاجه ضمن مبحث الأنئريولوجيا لا 
الفلسفةء فکان آن کشف بذلك عن ترب الفكر الفلسفي وانسلاله المتوامصيل إلى عمقل الفن 
واگ بداع . 

اما التأثير الثاني الذي أشهد له به فيكمن فيا أطلق عليه [سم والفلسغة اليونائية والرومانية 
للمحيات»3؟؟>1 أعني ختلف الفلسقات اطلينستية من رواقية وأبیقوریة وشكية وكذلك مممل تعبيراتها 
الحديثة التي تمثلها النرعة الاخلاقية عجروتاء للہا والی یتم تجاهلها في أثانيا باستمرار. ولعله من 
باب الانصاف أن نعترف. في هذ! القام عما لأستاذ جروتیسن - - ديلاي - من فضل عل الفتسغة؟ 
أقصد كونه أول من کشف النقاب عن هذا التقلید وبحت قيه درساً وإحیاء 4 . وفییا خحصيي : استطيع 
القول إنني آفدت کی را من احتكاکي بهذا الاب الفلسفي ؛ بحيث تبينتء للمرة الأولى ‏ وأنا أسثي 


(۳) بعتبر کتاب الانٹریولوجیا القلسفیة (۲۸ )۱٩‏ آهم کتب برنار چروئیسن . ویتضمن شرحاً وافياً موافف الغلاسفة من 
اطتیاة» سواء اتطلاقا من کتثباتہم الغلسفية آو کا برزت عم تاریخ الفلسفة . «یعرف چروتیسن موضوع الائٹریولوجیا 
القئسقية بأنه تفكير الؤنسان في ذاآنه وععاولة إدرنك .حقيقة حیانہ إدراكاً عاماً متسجياً. ولذلات اسن ان نمت ادا 
السقراطي القاثی : «ابها الانسان احرف نقسكگ بنغساك» موضوعاً سقيقيا للآثثريولوجيا الفلسفية. ويعبارة أخرىي 
بعكس عذة البست عزم الانسان انستمر عل آن بترصل ال فهم حقیقة ذاته . بقول چروتیسن: وار الإنسان دائياً 
أن یکون فكرة عامة عن سیاته وان پکشفب عن امفیط الرفیع الڈی بوحد مععلیاتها. نه یخرن افکثراً وآراء حول 
حياته تسمم له يجمم أشلاء أحدائها في وحلة مسجمة. إن من يدوك هذ! الآمر جيداً يستليم أن يدرك ذلك المبمال 
الذي يمكن أن تقول عه إنه جال قنسفة الخياةه رس ) . 

وقي الفصل الرابع من عذا الكتاب. يتتلول جروتبسن فأفة الغحياة في إحدى لحظات! التاريخية الكيرى ؛ نقمد 
اللسظظة اليونانية ‏ الروباتية الى يطلق عليها تسمية «إلفلسفة اليونانية الروماتية للسيأة» والبي عثلها فلاسفة رومان 
جمعتهم نظرة مرصلة ومنسجمة للصيلة؛ وهم شیشرون وسٹیکا ومارکوس أررليوس وإيكتيتوس ولوكريشيس . إن 
جدید عله الفنسفة يتمثل في المكانة الي تعطيها للإنسان: الإنسان پمال والفیلسوف بيب فيا بخص أمور اليا 
وسقاتقها؛ وهو لا چیب كينبا اتغق بل على قدر طييمة سؤالء السائل . يقول جروتيسن : «إذا ما معن أمعنا النظر في 
الفلسقة اليوتانية - الروماتية للسياة وجدثاها تضمٰن كل نصور أنشائه عن العام طريقة معيئة في السلولك وتوجيهاً عددا 
تكيفية الفمل في هذا العال. إتها تمکس بالضر ورة موقفا واغسماً تجاء الكون . إن هذه الفئسفة جع الرنسان یدعل 
في حوار مم العام ويتسخل مرقفا من الكون فیسعی بذللكب لا پل العرف وإنا إلى إثبات أنه يميا ني عام كاثن. إنه 
پعترف بالقيمة الطلقة للسام ويقلم نفضے: من تلقام نف فد للعيش في ُحضان الکوٹء زس ۱۳۲), (م). 

ٹأمزید من الغاسيل أنظر ١‏ باق .جره ,عمتجادام معصائطم علوم امم قدا ۔ مدصجاہمہءت تمممصعة . 

(44 يرى دياثاي أن «أسلباة هي الواقعة الأساسية التي يجب أن تكرن منطاق القلسفاتب. وقد تتبم نشوه فلسفة افیاة 
عنطومود انام معطم .! منذ اتعصر اليرناني إلى العصر الحديث؛ مع التركيز أكثر عل عا كان يسمى عنده ب «الغاسفة 
اليونانية - الرومانية للسياة»؛ تلك فافلسغة التي ترئيط عمجي الشكاك والأبيقوريين والرواقين وحتنظ باسہاء لأعلام * 


نی 


هنا ما تعلمته أياع الدراسة الجامعية عن عتون هيجل وزيمل - أنه بإمكان الفلسفة أن تكون أكثر من جرد 
ثقافة مغصوصة أو صنعة ممبوكة. لقد أنارت ل هذه الإضاءة الطريق وجعلتني أعثر على ضالتي في هذا 
الأسلوب الأدي الخالصي؟ إقصد الفثسفة التي انغصلت عن مقولية الحكبة فأيانت عن مفارقاتها 
وتناقضاتها وكشفت عن تبافتهاء ثم ححت أشلاء هذه الحكمة ذاتبا لتعيد تركييها في أقوال بديعة. 
بعد ذللٹء حاولت أن أسحب فوائد ما تعلمته من جروتيسن قي جال الأدب على مبحث علم 
التقس . وتمثل ذلك في إقدامي او على الكشف عا إنيث في ثنایا الخطاب السیکوٹوجی من أبعاد 
فلسقية ؛ مستتداً في ذلك نی سیکولوجیا مبسطة تنای بذانها عیا طبع التحفیل النفسي من طرح معقد 
وأسلوب ملتو غامض. ومعیی ذلك آني سعیت جاهدا ٍل بلورة مقاربة وطرح جدیدین یسمحان 
بتجديد النظر في علاقة الخطاب السيكولوجي بالفشقة؛ فيا ليقت أن انتقلت من أدبيات العلوم 
الطييمية وانطب» والتی ۸ يعتبرها آدلر إلا على جهة انجاز: إلى مبحث السیکولوجیا؛ ومن هذا البحث 
إلى التزعة الأخحقاقية والقول الاو والاغتية الشعيية بشیینا» تلك الاغنية الي ما أنفاك آدلر بعود الیها 
ويستحضمرها كلا استدعت الضرورة دك . وف تقديري» تعد السيكولوجيا الفردية التي قال مبا آدثر 
الملاج الاخلاقي الذڈي یشفي التحلیل الافسي من سقمه وعلاته ؛ حصوصا وأن هذ! التصليل يبالغ في 
اذ الانسان مشأخل الجد فيصل عبالغته تلك ححدً يتحول معه إلى خطاب جامل للفرد ومدلل له. أل 
يقل الأستاذ آدثر: إن النأس جرد أدعياء مهولین هرجون قي سيرك مريع . وإذ! لر يكن من لعب السيرله 
بده فمن المؤسفف لا یکون هذ! السيرك ملهاة عفى الأقل؟ غير أن ما بؤسفني حقا هو آلا يجد كتابي عن 
آدطر أي صدى يذكرء كيا يؤسفي ألا يراوح مكاناً بعيئه > سواء فی السيكولوجيا أو في القلسقة. 
آما بخصوص تبربی في جال الغنون اسیلة فکانت خالقة أنظيرتبا قي السيكوئوحيا. وأنا أفسر 
ذلك بالقول ن ما کان بستاثر باهتيامي آنذاك هو استتباط فلسفة من لیسوا فلاسفة؛ إقصد فلسقة 
الفتاتین والی‌اریین. والي هي عتلي سکس أبعاداً جالية وفنية هائلة؛ أبعاداً ل یکن القلاسفة 
الأكادعيون ليعترفوا بها نظرا لاعتقادهم في أن الخطاب الفاسفي اختص. منذ البدءء بأهلية التنظیر 
المطلق والشامل ٹکل قول جال ی بمكن . واليق إن هذ! الموقف المتصلب لم يكن ليحول بتي وبين مواصئة 
التفكير فى خلق طريق جديد للتعيير عن المشاكل القدهة للفلسقة. 
= كبار كشيشرون وسنيكا وإبكتيتوس ومعارکوس آورلیوس. وتمود نشأة فلسفة اقيلة عنده إلى فشل تاسبس نظريات 
ميتافيزيقية حول العالم وانتشار النزعة الشكية وإحساس الامة الرومالية بالشيخوخعة؛ ممانتج عنه إرتداد للفكرين على 
انفسهم بغاپة ذبر پواطتهی وحدوث حول مثير في تثاول الغلفة تقضاياها؛ كالإخدام على ربط مشكئة ومدة العال 
بمشكلة نهيمة وغاية الحياة وربط قضایا #امرفة بالشخص والفرد. کیا نعم عن ذلك حدوث محول في بنية الغكير 
الفلستي بحيث ظهرت تماریف جديدة القلسفة كتعريف تيشرون القائل : «الفنسفة هي فن العيش الحميد. الذي 
لا ينعا یعلمنا كيفب اسا وسن القواتين وننشر الفضائل». وتعریف ستيكا القائل : دإث الفلسفة فن العيتي السعید4. 
تذلك كله بدت الففسقة الناشتة كبا لو كانت شكلا عن أشكال 44یا أي غدت تصلى سم «اشکمة» وتتجاوز إطار 


النظرية. (م). 
للمزید من الفاسبل انظر: .×۶۵ .۰ا۸٣‏ .احانظ ۔زدصسع Dilihey. Le Monge de Esprit. Trad, M.‏ 
؟ 1 3۱2۵1 ۴۲] تا گر 


۷ 


ميرا کوثر : 

الا تعکس الصلات التي تقيموبا بين الجباليات والسرسیولوجیا تاثرا مضمراً بافکثر زیا (۷»۳ 
لناعذہ علی سبیل المثال مقالكم الذي حمل عنوان : «الطليعة : تاریخ استعارٹء, آُلا بجوز اعتہار عذا! 
اثقال خبر مثال على هذا التأثر؟ ثم إلا يصح أن نقول إنكم انطلاقا من هذا التأثر تسعون إلى إنشاء 
نظرية في المجتمع؟ 
حائس بوھرپنچر : 

إن ابحاٹی لا تسعی » ف ا حقیقة إلى إنشاء نظریة فی الجتمع؛ ذلك أنني وجدت نفسي : بل 
مناقشة اطروحتی لقامعیة مضطراً إلى مغادرة أجواء الطشامحة. نشاعت الصدف آن آصیح مدرساً 
بمدرسة شهيرة في سللورف تدعی «مدرسة الفتون اشمیلة» . وقد مني هذا الانتقال من أن أنفلت» 
ایرآ من قيفة الأجواء الأكاديية ‏ وليتكم تتصورون مالي لو آنتی بقیت سجین عله الأجواء! ی 
ساعد على اعتبار الجتمم عی نیحر جدید؛ اقسد انطلاقاً من اعتبار علم الاجتیاع تصوراً و اد راو 
جائياً 435416815 تنمجتمم . 

وفی اعتقادی ء فإن حال الناظر المتأهب تبناء نظرية في الجتمع كحال من يطرق بابأ من أبواب 
الستحیل . وهذا أمر نبه إليه الغلاسفة منذ القدم آعا تنیه . واصله عنذهم » مبيي عل حقيقة مقررة 
ويدمية معتيرة عفادها ان القول في الجتمع ضرب من الول الملنون والرأي اكرذول 12028 نش 
کون الناظر في الجتمم جزءاً من هذ؟ الجتمع نفسه وصنیماً له , وزذن لیس عکن التنظیر تنسجتمع إلا 
بالتسمرد عنه وتجاوزه . لکن ههنا مسألة للاعتبار: كيف لنا بيذ؛ المرام العزيز ونحن تعلم أن على الناظر 
إما أن يسلك طريق النابت المتوحد أو المعتزل المتوحش ؛ وعما أمران غير متسققين لاستحالة فتق العروة 
الاجتیاعیة؟ ثم ام تقل الرواقية قدهاً إن المجتمع يحيط بنا من كل جانب ويحوطنا يآثاره ويصباته؟ الواقع 
أن ُوامي من القول بضرورة تجاوز المجتمع السعي ما أمكن إلى الحد من أثره فنا وفق ما يقضيه القول 
المنزه والرأي المجرد. وهذ! أمر لم أتنبه إليه إلا موخراً بعد أن حرست علاقة نزعة الطليعة القنية 
باللجتمعء ء فاكتشفت أن هذه النزعة تجاوزٌ للمجتمم وإقصاء نه عن طريق الفن ؛ أي عاولة لتجاوز 
صورة مجتمع قائم عل ما أسياء عایدجر ب دالاستخلال النظطمء للطبیعة حسب طرق التخطیط العقلاني 
ناعنماء تا ؛ وذلك بطلق عمسم آخر بديل . فإن جاز اإعتبار هذا الأمرء جاز معه القفول إن الطليعة 
القنية جیب من جیوب مقاومة آثر الجتمم فیناً بطلب حياة عيذ! المجتمم ذاته . 





)٥(‏ زعلء عام اجتماع وفیٹسوف ألانی ولد في پرئین سنة ۱۸۵۸ من عائلة فقیر + درس فیها انطلاقاً من سنة ۱۸۸۵ بمد 
آن قدم اطروحة چامعية حرل کانط. عسورت ماضراته , طیلة ثلائین سنة. حول مواضیم فلسفية وسوپیرئوجیت 
کہا اسدر خلال تلك اثرسنة الحدید من التعیال وللقالات الی تجاوزت ثاائتین. وبعت کتاباه فلسغة الال 1٩۰۰‏ - 
۷ و التفقافة القخسفية ( 1۹1١‏ اهم إيداعاته الشكرية. وقد. كأن ببته عيارة من صالون فكري رفيع + وكانت له 
صداقات فكرية مع ستيفان جورج وماکس ٹیبر ورودان وعتری برجون. ولعل هل؟ الآمر هو ما يفسر الكم الغاقل 
من اقراسلات التي كانت له مع أهم مثقفي عصره كبويئر وريلكه وعرسرل وريكرث وقيبر. وفي سلة ۱۹۱۶ اششقل 
بجامعة ستراسیورغ ل اکن أحركته فلنية في ۱۸ ایلول/ شٹنبر سنة 1318 . چم). 


۱۷ 


إن المقال الذي إشرتم إليه هو ثمرة دورتين تكوينيتين أعددتيأ بمدرسة الفنون الجميلة. وقد كان 
الغرض منبيا بیان آنه ۸ بعد هناك جال للریان بالتصرر الکلاسيکي لتاریخ بلغاهيم ؛ آي ذلك التصور 
اللي نسجته في غياتي حراستي الجامعية» واآلذي سيشهد بعض التحديث على يد هانس بلومتبرغ في 
میحته المسمى بالیثافور ولوجيا عتعمامعمطاصة 8464 رطق الاستعارعی!۲. ولیس لي بد من الاعتراف 
هنا بأني م اکن وفتهاء على وعي تام باننا دخلتاء فعلاء عصر ما بعد اخخدائة . أما اليوم نقد أدركت 
أنه من الجائر أن يكون إعلانی عن انتهاء هذا التصور الکلاسیکی متسرعاً شیثاً ما. 

هذا من جهقف ومن جهة أخرى؛ كان لدي مبتغى آنعر یتمثل في تجاوز مقهوم الحداثة الذي 
تقادم عليه العهد ؛ فلقدذ تبين ی خی بح ان الباحثين يتشلونء ف اثفالبء عن بعضی لاهم 
بدعوى أنها ققدت قدرتها على التعبير. والواقع آنه إذا تحقق !لأمر مع من یئزم تحقیقہ هر با لا يرع 
جال للك إن هذه الفاهيم لم تكن لتفقد فدرتها على التعبير لو لم یتم إغفال تناوغا بالشکل الطلوب 
وعلى الطريق السليم. ولريما وجب التنبيه هنا على أن الأمر إنها بعود في الاسل ال مکر العقل: فیکرت 
من الجائز جد أن يتوقف فهمنا لهذه المشاهيم على مدى نجاحنا في إعادة اكتشاف قيمتها عن جدیدء 
وذلك بعنما قمنا برميهاء دون روية أو مبالاةء في سلة المهملات؛ مثلها في ذلك كمثل آثأث أاستفى 
عنه مالكه دون أن يدري أن له قيمة جالية لا تقدر وأغمية أثرية لا تشمن. ولعل ف الأمر خطا مادام 
يكفي إصلاح عله المفاهيم حت تصير قادرة على استيفاء المطلونب . 
ميرا كوثر : 

من العلوم ان حقل اعتیامکم لا یدحصر» فقطء ف تبيين الصلات القائمة بين الخباليات 
والسوسیولوجیاء ہل يتعداء [ل موضوع صار نی باعتام نلحللین الفسیین؛ أفصد موضوع العملة 
التقدیة التي يبدو أنكم تشتركون عم قرید فاینشتاین طاداهه۷۷/۵1 ۳90 في عذها ذات قیمة استعمالیة 
تبادلية وتوسطية . هل بإمكانكم أن تقدموا لنا توضيحات إضافية في هذا الشأن؟ 
هانس بوهر ينجر : 

في القيقة. آنا لاا اعرف فريد فايتشتاين. واعترف أن موضوع المسلة النقدية ما فتّىء يستحوذ 
علی اهتيامي منذ أن سحت لي الفرعسة بان أطلع : وأنا طالب عل كتاب مغمور لفعام الاجتمامي 





0 خائس بلوشرغ عدعطی 30001 :1850ء میرف ماي من مواثين لويك سية ۰ كرسى القاسفغة بكييل وليسن 
ويو لصوم ۱۵۲7 - 4۱۷۷۲ ويعمل حالیا استاذاً بچايبة جو سرا عضو في أكاديية العلوم والاداب ہایتی والعھد 
إتعالمي المفلسقة بباريس ‏ اشتهر ہائیحٹ الڈی ابتدعہ والذي إطلق عليه إسم منطق الاستمارة عنهوامءمناطه:946. 
في هادا كلبحث استخدم بلومتبرخ نظريذ التأويل الني بين من علاما ان کل ثقائقء مهیا کان شأنياء تبني تصورات 
خماحة بالواقع وا حیاۃ وائنٹریخ تنڈسس لاشعوباً علی الصور 6دچھ٥ط‏ وا حکایات آٹرمزیة «عاتداه»:۳ الني تكون في 
الیدابة ذات اسل اسطلوري ‏ بعد في اژنواري والتي بظهور سفاهیم «عفلانیةه تموشها. عل؛ ويقوع مبحث 
التافورولوجيا بالخفر في جذور عله المفاهيم ذات الاصل الاسطوري وکشفها بالاعتیاد على منطلق شاریخي حیث 
یدرس السفل ويكشف عن تسيانه للغثروف الحقيقية الثي أنشأته. (م). 


۱۷ 


زيل أقصد كعاب فلسقة المال0©. ولطهمق أن هذ! الكتاب امتداد بديع للتحليل الذي قام به نيتشه 
للمدمیة(۰) واستجابة صرحة لدعرته إلى قلب القيمء كا أنه ينفرد بكونه أول نظرة فلسفية فيا يمكن أن 
نطلق عليه إسم والوسائط الاجتاعية انتداولة بين الافراده . 

لقد بلغ تأثير هذا الكتاب في حداً دفعني إلى مماكاته بإنجاز بحث للأطفال شبيه بقصة طوم 
سوبیر ٣6ک‏ 707 حمل عنوأن : وجيب البتطلوتہہ. وقلہ استلدت ف هذ! البحث إلى عرجمين 
این لزعل ما : اثلقانة القاسف ۹۱2 (۱۹ ۱۹ ) و الثقافة آللسائیة< ۲۱. وباختصاں َم يكن ٣‏ هل 
ألا اجتهاداً شخصیاً رجوت منه ريط فلسفة امال بالفلسقة القديئة للحياة من جهة وبشزعة الزهد 
والتتسك من جهة ثانية. وتبعاً لهذا المنظور تصبح المفاهيم شبيهة بقطع النقد التي تحمل الذاكرة على 
التذكر وتلزم الفياسوف أن يمتلكها كادى عا يمكن أن يتوفر عليه من عدة ينيخي حملها أيئيا حل وارتحل . 
إن اثفاهيم هي ء زن رسنا استخدام لخة السملة النقدیف قطع نقنية صغيرة؛ أو هي ٠‏ بلغة اخاسو؛ 


رم اصدر زل فلسفغة الال ستة ۱۹۰۰ وعدڈل بمض فسوله سنة ۱۹۰۷ والکتاب بطرح: في مله تاملات خلسقية 
واجتیاعیة في آثار النظام التفدي عل الثقافة الماصرة وائتي تتلخصی في آربم تتائج : انتان منبا ابيابية والباقي یکاد 
متیر بالشوم , وهله العالج عي : أ تقدم وعی الإنبان فيا يخم شعرره پضرورة پناه حیائه وستقبله عل ساس 
التقدیر البقلی افنطقي (الحساب). ب اتساع رقعة اغرية الانسانية بفصل الطابم التجرپدي لل‌ال: اي بفضل 
تعویضی التبادل اي اللموس (القایضة) بقیم رمزية حامة زالنقود) . ج ‏ فقدان الانسان تطابعه الاعلاقي بفعل 
توثينه للبال. د تشميء الإنتاج التقافي وتسويقه كيا لى کات بضفعة زالاغتراب). (م). 

زغم أنظر الشميمة الملحقة هذا !فوار. (م). 

ری يبسحث كناب الثقاقة الفلفية فى «الغلسقة» الثاوية خلف عموصة من المأرسات الاسشاعية الحديثة كالشامرة والوشة 
والعلاقة بين الجنسين والتزيين . . , وهي فلسغة غالباً ما تكون مضمرة كامنة لا معذئة بائئة. لللك غھي تثباینء من 
عله اشدهةء العئسنة المدرنة في طروس القلاسفة واسفترهم + کیا آ ہا تمکس من مهة آخری ررح لسر التي 
اتوعدت فيه هله الظراهر من شلال جملة مواقفی نقسیة وجالیة ودينية. 

وقد عمد زيل إلى كشففب عله الفلسغة في إطار ما أسياء ب وخلسقة الثقافة» حيث بامر إلى تحليل ختاف اقواقفف 
الغفلسغية الثاوية وراء جلة سن آلسٹوکاٹ المتصبة إلى عصر الحداثة. ومكذ!ء شيا مس روح الخامرة اي طیست 
الحياة العصرية؛ اتنهى زيل إلى القول يأن هذه الروح . إذا ما قورنت بروح إلدياة القدهة ‏ تتميز برفضها لبد 
الاستقرار وقوغا یبدا الترحال؟ وهي تعمكس في ذلك ألياة الحديثة في تقلباتها وتبدلاتها. وفييا يخص المرضةء ذهب 
زغل زل القول إنها ظاهرة إجتاعية يمكمها طابعان : الععليد الذي بوحد بين أعضاء ساعة الموضة والتبايز الذي 
ععدث بين نات الجتمم. كيا أكد عل أن التغيير هو البد! الذي يكم ظاعرة الوضة. وقي خم العلاقة بین 
اطشين» ليت زعل أن الفرق بعن الذكوية والانوئة ميل أكثر فأكثر إلى اصاه ء طابع مطلق . وأن الأنثى وحدعا تعيی 
کل الومي عدا الفرق حيث يتحول البد؟ الذكرري» عندهاء إلى عبد كوني غطي مهيمن ‏ وفی یتعلق بالترین رلی 
ذل أثه إضحي يلعب حورا حاسياً في خلق نزعة شبقية جكمها مبداً الغواية والإغراء. م( 

(۱۰) یعد کتاب التقافة النسائیة باباً من أبواب مجموعة زيل الثقالة الفلسفية. وف هذا اليل عد زيل إل ديت 
المجالات التي تبدو فيها النساء متفرقات على الرجال إبداعا رتعبيوا . ففی جال المحرفی تضوق النساء في العرقة المبنية 
عل العاطفة الرقيقة الصادقة ؛ أي المعرفة الفنية من شعر غناي ودراما ورقص - وي الجال العمل تفوق التساء في 
تدبير المتزل بحيك تعد افرة هربة بیت» بلا منازع . ویری زمل آن عذا الامر بفسر آسیاب صزوف اللسام عن الايداع 
£ عمال «اتثقافة الرضرصية:؛ وهو غزوف يمكسء ہل حد كبيرء مدي تثلاقر الثقاقة الم وصسوعية مم ماعبية المرأة !ا ومنتی 
ميل النساه إلى «الثقاقة الداتيةى أي الثقاقة ائیة عل العاطفة افلطیفة الرقيقة الخالصة1زم». 


۷ 


جذآذات صفر بة NECTOChIPS‏ + أو هي أخيرأء إن ملنا لل التعابير التي كانت تستخدعپاآ أبيقورية 
اتیوثان نهد تمل , أي أقوال حکیمة بستعملها الفیلسوف عند احاجة. 

مکذا نستخلص آن ما يجري على حال النقد يبري أيفاً على مجال الفاهيم . قالفیلسوف ملزم 
بان یتوفر عفی شي» آشبه ما یکون بقطع النقد: شيء يمكن أن يستعمله ويستبدله كواسطة من الوسائط 
التي بص إستخدامها تسا قامات وا ػاسہاتِ ؛ ٹیء یساعدء على أن پطرح مشاکلی نظرية وعملية 
جديدة كنا لو كان الأمر يتعلق بواسعلة كونية ذات قيمة استعالية تباطية باتعنى الذي ذهب إليه 
ویتکوت . 
مير! کور :_ 
الول عة أن قتسف الفامیم اجره اسل بد لا دلك ء استعارات بوهيم رخوۃ؟ 
هائس بوهر يتجر : 

أعترشى على هذه ؛لدعوى وأردها؛ فمن المؤكد أن آذانتا اعتادت أن تسمع ما يروج» الیرم في 
السفحة القلسفية !لعاصر ة من !دعاءانت مقرضة وعبارات مشكرة تدعو إلى ضرورة مخئیس الففسفة عا 
الجازیت بل ءلذابة لطاب الفلسفی ڈاتھ ٹی !تشول اقطايي("۹۱. ودكی انه لا هکن لتقلسقة إلا أن 
تعض بائنواجذ على هذه القاهیم الکلية تلجردة ولا قضي آمرما. وٹکی یتحقق لتا ذلك بلزم أن نعید 
النظر فى عوائد تصورنا لتمفاهيم؛ اي في تلك العوائد التي تجعل المفاهيم أشبه ما نكون بأشياء جاهزة 
مکتملة وموضوعة قي امحل الانسب الأمثل . فإن مثلنا تلمفاهيم بالقطع النقدية وتلسحل الأنسب 
بای : قلنا إننا لا تسم في يبنا إلا الغطم النقذية الصغمرة المناسية . 


لكن ذلك لا يعني البتة أن المقاعيم ستصير من هذه الحهة وعلى حد تعبير زيل » خالية من كل 





)١١(‏ موثالك وودس ويكوث ۱۸۹۷ ۰ 18101) ملل نقمي ومرب إنجليزي » اهعم بتعقيل مرحلة الطغولة النقدمة التي لا 
یز الطفل فيها بين ذاته والآشباه الخارجية. تميزت أعمآله بإنخال منهوم الموفصوع الاتقاني اہ" تاامہو ٤٣ز‏ إلى 
ججال التسليل النفي وعلوع التربية سنة "1ه4! . . وهو يقصد بهذا الفهوم شيئاً مشخصاً ملموسأء مثل قطعة قياش أو 
طرف شطاء أو خوطة فة بختار: الطفل السخم: خصوصا عند متام لرتط به ويوظفه كواسظة بين علله 
الداعي والعا انار جي . ما إن علو الوأسطة ند تمي ا العا ا خارجيی ء لکہا تمل ۴ غیلة الطشلىی دلالات, 
خجامة بخلمها الطفل عفیها با تس له بأ يتتقل من مرحلة أو تكون فيها علاته بأمه علاقة ذمية إلى مرححاة 
ثانية بقرك ليها علاقعه بالأشياء الخارسية. ومن االاسذ بهذا الصدد أن ویکوت اهتدي إلى هذا المقهيم بعد 
ملاسحظته #اطفال تترؤرح أعيارهم بين أربحة وألتي عشر شهرا . كيا أنه لم يقصر ملاسظاته حول الوضرع الا تتقاي عل 
مرحقة الطفوئة: بل تعداها إلى مراحل ما بعد الطقولة بحيث يوظف الوضوع الانتقالي كواسطة تتقل الغرد إلى جال 
وی تشهد عليه تجربة الإبداع اثفي واتديتي والعلمي . (م). 

(9!) إنظر في هذا الصدد الحامش المملق بعلاثة الفلسفة بالادب من هوامش تخولر الذي أجري عم بيثر زٹرتردیكء 
س ۱۵۰ ۱۵۷ من هذ! الکتاب . (ع)- 


۷۷ 


بعد عقلاي تجريدي تعميمي ؛ لآن التفد ذاته یقوم ۔ فی إطار الاقتصاد التقدي الحديث المتداول .. على 
هذه الأبعاد العقلانية العامة؟ ي آنه مشر وط في استعیاله بان يكون ذا قيمة كونية عامة ئإن كان تداوله 
جعل منهء في الأصل + قيمة مشخصةء أي قابئة للتحويل والابدال. وبعبارة أخرىء يلزم أن تكون 
للمفاهيمء على حد تعبير إزرا باوندء بئية ۵1۲6 6۱۳(۷: |نبا ات قيمة مرجعية تتسم بطابعي الكوتية 
والضر ورة+ ومن -حيث هي كذلك تجملنا تحتاج إليها في كل عملية تبادلية توصل ختلف التبادلين 
بحشهم بیعش . . لهذا تبدي لا ری آي تباین ب بين الْمُنٰ والملسفة فكلاهما يعر عن هذ! الطابح الا 
للمقاهيم . آما انتلاقاتها فلا تعدو آن تکون جرد زبد امیجان . 


میرا کولر : 

هل يمكن القول إن عذه القتاعة ‏ التي فصّتم القول فيها الآن ‏ هي ما جعلكم تبدون اعتياماً 
خاصاً بالنرعة الشكية؟ وإذا كان ذلك كذلك. فهل يصمح التزم يوجود رباط بين إنتاجكم النظري 
وبين التزعة الشكية التي يقول بها ككارل لوئيت7؟'2 وأودو مارکفارد؟(۱۹۶٦.‏ 
ھانس بوعرینچر:_ 

لا أذيحكم سرا إذا قلت لكم إتنيى اعتنقت المذهب الشكي منذ نعومة أظافري . وهذ! يعني أنني 
كنت آعلہ بہا۔ا الذمب قبل أن أدرس المذاعب الفلسغية وعلل رأسها المذهب الشكي ذائه. والحق إنني 
كنت أتخذ مارکفارد قدوة ل في دراستي الطامعية . غير إنتى 1 أكن لأعجب بنزعته الشكية قدر إعجاي 





Vortex (Fy‏ < كلمة استصبلها الداعر الامريکي زذرا بارتد ز ۱۸۸ ۰ ۰0۱۷۲ وميا آشتق عذهب عزوو 00+ لدل به 
على ححركة قنية طليعية . وتمديد سلا القهرم عله مرجود في اتجلة الآديية الشهيرة #:ه81 حیت یغول : کي 
العفطة التي تسم القدر الأعظم من الطاقة. إنه يمثل في مال الميكانيكا آکبر قدر من العطاء والردوحية. ونحن نعيد 
اإستسيال عبارة «دأكر قتر مکی من العطاء ء والردودیة» تبعاأ للمعنى الذي تمينه له الیکانیگاه. وقد انهم إلى هله 
اشرجة القنية رسامون ورواثيون وشعراء. وكان *مهم تكثيف الحظات التجربة في العمل الغنيء أو كا قال ززرا 
باوث - #رشصم العام في زحاجةم , (م). 

(۱4) بري القیلسوف الالاني العاصر چادامبر فی کتابه سنوات النعلم القلسفی (۱۹۷۰) آن ما یربط بین غتلف !عمال کارل 
نوفيك هو النزعة الشكية افتی تنمیز عتنه ہسمتین اثنتین حا 

ابا تضاد ما اطلق عليه شوبیٹور سم «قلفة المدرسة»؛ إي تلك الفئسفة التابعة من دلغل إوساط 
التعليم القلسني الأكادمي الذي عارسه فلاسفة محترفون متتمسون. وهل؛ ما يفسر كراهية كارل لوفيث لكل 
فلسغة أكاديية وهات في مفابل ذلكء بضرورة أن تعير الفلسفة عن المشاكل الوجودیة للانسان تعبیراً بخغالف 
الطریقة ٭ 4 التي تلول يبا أكاتميون ‏ وهايدجر متهم مسالة الوجود. 

ب با تشاد التزعات القلسفية ألقي تطیمها الدوغیائیة والوٹوفیة, خصوساً نرعة اللاهوت الفلسفي التي 
تسعى إلى الدفاع عن الإيمان السيحي دفاعا عقليأء وترعة الفلسقة التأملية في العاريخ فلتي تعتبر تاريخ البشر تاریخ 
حلاص .وف هذ العدد يعتقد لوفيث أن تأمل الإنسان في تاريخه وتاویلہ لہ هو مجرد استمرار لفكرة السيسية عن 
الخلاص والخنصی. لك تحتفظ گلفه بسق الشك في للتاريخء انظر ی هذا الصند: Hone Georg Gamer.‏ 
Elfie Powain. Patit,‏ .4م16" , ععفضة Call,‏ مج مع دم جاعم جوا جرد عملكاح #عسعجسورع رجہ Anne‏ 

Critêrion, 1972. 


)١8(‏ أنظر قي هذا السند نمی اطوتر اللي اجريی عم أودو متركفارد من غذ! الکتاب. (م). 


۷۸ 


بأسلويه الأدبي اللاذع . إن النرعة الشكية والنزعة الليائية معقاربتان عتوادتان بالطيم والجوهر. أوليست 
تعني النزعة الشكية ما تعنيه بالذات التزعة الجيألية؟ أقصد الملاحظة والڑمراك ٢‏ حالیین من الا تکار 
ال إن ما يشدني إلى هذه النزعة هو کونا تفتح عل تتاقضات عقلیة عرجة< ۳ . ولن اعدم فولا 
هنا إن الأجوية الفلسفية ذاعبا لا تخلو من 2 على هذه الأوضاع الحرجة التتاقضة. فلو کانت 
هناك حلول فعلیة مشاکلنا ا احتجنا إٹی الفلسفةء ولکن استعصاه بعضی الشاکل وانسداده؛ على طرق 
موصدۃ بستوجہب سن ھتھ ا حھة ڈاعہاء الاستتجاد بالقلسفة بخاية التفکر خيها. والأمر يشبه تلك 
الحمالة التي تنتابنا وتجعلنا نلجا إلى الشكوى حين لا نجد حلا نہائیاً لشاکلتا۔ 


میرا کوٹر : 

يبدو أن الوسيقى والشعر يحظيان باهتيام كبير لدى فلاسفة الممال. غیر أنکم يلون أكثر إلى 
الاعتيام بالغئون التشكيلية ‏ مل لکن القول پن مشکلد الفضاء أضصست. بالفعل الشکله الا کش اهمية 
في اللسفة العاصرة حضوا إذا قسناعا على مشكلة الزمن؟ 


هانس بوهر پنچر . 

أصدقرني القول إذا اعترفت لكلم بأنتي ل الم جال الائیات من باب مشکلنئی الفضاء وائزمنء 
واغا انقدت الیه من پاپ الصدفة؛ فلقد وجدت تفسى صدفة فی مدرسة الفتون الجميلة. فتعرقت قیها 
على يمس الأشخاص وأصبصنا أصدقاء . وتعلي تعلمت في هذه المدرسة كيف حدث عملیة الایداع ی 
الفنون الميئة. ویرجع الفضل فى ذلك إلى أمعلذي کارلفرید چرونده Karled Oren der‏ الذي 
نصحنی ۔ وانا اشق طريقي في التعلم والتحصيل . بأن إسند التفلسف على أساس علمي تين لا وف 
التامل المجرد والتنظير التوحت؛ فيا كان مني إلا أن عملت بنصيحته واستعفضت عن العدة العلمية 
با معرفة الفنية . ومن غرائب الأعور أن تجاوي مع الفداتين التشكيليين يفوق تجاوي مع الکتاب! 
وباخعتصارء إن اتشغالى بالحمائيات هو عش صسلفة عرفت كيف استغلها وفق إعكاتاتي !لخاصة » ولیس 
له علاقة بتصليف القنون». سواء تحدثنا عن هذا التصنيف كا كان يزاول في الماضي أوكيا يزئول إليوم . 
میر! کوٹر: 

وإذتء كيف تحددون الوفضع اشُفيقي الذي تشغله الغلسغة المعاصرة بالقياس إلى الفن والعلم؟ 
ھائس پوھریٹچر : 

ی الاقم: لا أتوقر عل نظرة متكاملة إلى الحقل اتعلسقي انماصر عکتی من الاجابة عن 





)١١(‏ یعئی الإحراجء فی الاصلء عدم العثور على سييل أن رمج ويقعصد به أرسطو الشكلة التي لي سلا أو كيا قال 
هأسبلاات + وضع رأيين متعارضين لكل عنما مجته ني اراب عن اة وأحلة معينة. وترجيه العرعب قدعا بالشاك . 
یقول ارسطو ی الطوبقا: ورالشك مو مساواة الافکار التضادةه ودان مساواة اافکار العصادة ممدلة للشك لأنا ڑا 
فكرنا في الشيثين ظهر لنا في كل واحد منبیا ان سببه یصاحبه في جيم الاحوال. شککتا ول ندر یا نممل». واهم ما 
یز قياس #حراج هو آن الاختبار تمجم بپن بدیلین کلبهیا مکروه: دمن ثم یصفون الشخص الذي يقع عليه 
الإ حراج بانه «عتورط عل فرني الاحراجہ۔ (م). 


۹ 


سوالکم. فمن الفروض آن تفصل الناظر عن الجهة التي ينظر إليها مسافة معقولة . والحق يقال » آنا لا 
إتوقر على هذه المساقة نظر؛ لتواجدي في صلب الصراعات الفلسفية التي یشهذها الفکر العاصر . ومع 
اعتیار هذه التحفظات أرى أنه من الممكن أن تشهد العلوع الطبيعية؛ الیوعء غاا غلسفياً أكثر ما 

تشهده الفاسفة الأکاديية ذاتبا. ومهیا كانت التسمية ؛ فإانی ۔۔ بوصفي اشتخل کیصث الفلسقة - امیل 
إلى الاعتراف بصموية هذا الیحث لا يلزمه من ريط بين الأفكار المسايرة لزماتها ونظيرتيا ألتي لا تسایره . 
وللمال أن هذين الوجهين يتعارضات في أغلب الأحیان تعارض الثيء اطام السائد عم الشی« الصلد. 
ميرأ کولر : 

هل بومکانکم أن تحدثونا عي يشغل بالكم اليوم؟ 
هانس بوهر پچر : 

لد علمتتی اياة آن الشاریم الکبری: لیست. في الاصل ابحاثا ضخمة او موضوعات فخمة 
أو مقاهيم شديدة الطنطنة . . . وإعتير آن وظیفتی الأولى عي تبوبيء الأآشباء مكانتها الحقيقية مم التحبير 
عنہا بإبانة وتهذيبها وتشذيبها حي تصير من فرط دقتها واستقامة عودها كأنها خطم نقدية قايئة لآن توضم 
فی ابخیب وضما. لقد اشرتم, قبل قلیل» ال تنقلي بین القن والفلسفت وأذكرء بهذا الصددء أنتي بعد 
أن اشتغلت ف برلين بجاليات الفنانين عل وجه الخصوص :ء انتقلت اليوم ء وپالت‌حدید متذ سنتین, ال 
مدينة کاسل . وم يكن هذا الانتقال . في حقيقة امری إلا عودة جديدة إلى مدرسة الفنون الجميلة. 
والتی لم ٹکن؛ مح ذلك الا سلحقه باحدی !۔ایامعاتے فوجدت نقبي أهتم » من جثیة : بالقلسفة 
ویِاألة تاوبل تصوصھا الکلاسیکیة با یتلاءم وانشغالات طلبة مذرسة القنون ا حمیلة؛ کہا وجدت 
تفسی منشغلا» في الوقت نفسه» بتحضير مشاريع تدور حول موضوعات وإشكاليات نظرية وعملية من 
شأنبا أن تجمع بين طلبة الغلسغة وطلاب الفتون والھندسین الحیالبین والعارین والصممین(۳؟؟ . 

(انتهی) 





(۱۷) ۲5 برقع( , يعرف توماس مالدونادو عمال التصميم احيالي فاع بقرك : «نه التشاط اغلاق اللي بتمتل في 
دید الخصائس الشكلية للموضوعات التي نسعی الصتاعة إل [نتاجها. رأنا لا افصد باطاصاقصی الشكلية هته فقط 
السات الخقارجية, ولکن ایضا: ریتسوسی اثعلاقات المبنيرية الوظيقية الي تس للموضوحع الصنم ری 
وانسجاےہ۔ (م)۔ 


(A 


سے سواه چ 
القول في العدمية 


مفهوم العدمية 711111505 مفهوم جوهري في كتابات نيئشهء استعمله لیدل به على الأزمة التي 
اجتازها العالم الحديث حينيا آخذ یفقد قیمه «الراسة الثابتة» ومثله «العلیا السامية» . ولقد تولد هن 
فقدان الال لمعنادء بفقد هفه القیم تدلولاعا و(عدام هنه ااثل آفهوعها. (حساس الناس بائعبت الذي 
بدت محه +فیاة لامعقولة والوجود غير ذي معنى . 

واسفقيقة ان نیتشه مُ یکن لیاسف غذ! الفقد آويرثي له ی كان على العكس من ذلك يدعو 
إلى التعجيل يه ووحفر قبور» اثثل الحديئة والقديمة على السواء. لقد كان يعتير أن اثثل الي آضیجت 
آبلة للأفول في عهرهء إذ! حقق أمرعاء ترمز إل داتحطاط الإنسان وتراجعه؛ أي ها مثل عصر 
ألا محطاط الذي يبدأ من عياية العصر الأساويء عصر قيم الشرف والبطولة» إلى اللإعلان عن ەموت 
الالء پ مروراً يقيم آلشفقة واه الي دعا إليها سقراط وأفلاطون ورھان السية: والي كانت 
تخفي حقد والرعاع» على والآسیادی وانتقام والعبيد» من والسادة»ء رغم ما يبدو في ظاهرها من استناد 
إلى سلاح «العقل» ووالأخلاق» وتوسل التربية الدينية وتعویل علی نشر الافکار اليتاقيزيقية . وبعبارة 
أخرىء أفضت هذه القيم الأفلاطوئنية السيحية «المتحطة» إلى تعلق علبقة رجال الدين التى کان مھا 
الأكبر الدعاية لتصور العبيد للحياة. لكن الإعلان عن موت الإله. رمز هذه القيمء جاء في النباية 
لينفي هذه القيم ووييثر» بقدوم ذلك الضيف غير المرغوب فيه : العدذمية . 

إن العدمية تعني إذن «موت الإله»؛ أي أقول هذا العام الذي صنحه رجال الدین والدي برمز 
إلى «الانحطاط» وقيم أنتقام واتضعفاء» من «الأشداء». إنها باختصار؛ دلیل على أفتراس العدم لقيى 
الاعلاق والدین والعقل . لکن هذا الافتراسء الذي زكته صرخدة الإعلان عن وموت الإلهى. لم یکن 
لیتج عن نحو ظاهرة اوماد في العام انیت ولا معتاه الفرِ بنباية آماس الحداثة التقرية نفسه 
وائپیار [یذیولرجیتها الانتفامية . ويشخص نيتشه هذا اوضع اثلا : زاك اقيم تتبثر وكشايات تفقب 
شرف آحفیتها ول يعد عن حال للجواب عن السؤال: «ما ادف من هذ؛ کله؟»». تذلك لا كن 
للانسان ان تشر من هذا الوضم إلا بعمله على تحقيق فحرتین التتین هبا: 

أ- التسجيل بالإجهاز على ما تبقى من قيم العالم الحديث عن طريق الإسهام في هدم القيم البالية 
ونضم الئرعة الثالية ونقضص الميتافيزيقا . 

ب .. التبشير بقيم جديدة تمليها إرادة الأنسان الاعلی مقتتضع ولاق يقول نیتشه : ولقد عانت کل 
الاہمة . وما يهب علينا أن نفعله هو أن نساعد الإنسأن الأعلى على أن يعيش ويحياء . 
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لکن كيف يمكتنا أن نساعده؟ ینا نيتشه بأنه لامناص من جعل الإنسان الأعلى يتجاوز كل 
مراحل العدمية التي تشبه عننه الضيف الذي نم تكن ترغب فيه والذي أفلحء رغم أنفناء في أن يدق 
عل يابنا بقوة. وهذم الراحل هي التالية : 

أ مرحلة والعدمیة التاقصةء اثرتبطة بنزعة شویهاور التشاژمية . الستمدة علی فکرة الالی القاللة 
بأقضلية العدم على الوجودء الداعية إلى تحطيم إرادة الحياة والمؤمنة بالتنسك البوذي كبديل عن انبيار 
القيم وانذحارها. ها اذن. لا تواجه العدم یل تکتفي بالتمرم والتهرب مند. لذ؛ فهي «عدمية ناقصةء 
تعترف پانپیار القيم القدیة دون أن تمرو على الشكب في اساسها الثاني إنبا تعمد إلى تحویص فکرة 
الاله بفکرة الاوثان. وهی بتعویضها ذا اعد عل ظهور التعصب الذعبی والدوغائیة والٹزمت . 
وفي السياق تفسهء يري يحشه أن نعت والعدمية التاقصةه لا ينطبق على فلسفة شویتهاور التشاوبة 
وحدهاء وإنما يصدق أيضاً فی حق من کآن پذعوهم نیتشه پ. دالفکرین الاحرار» الذین لا ینتقدون 
الذين إلا لتعويضه مما ائلس أي بالاخلاق ۔ یقول یتشه وبقدر ما بتخلى هؤلاء [المفكروت الأحرارع عن 
فكرة الثله. یتشبٹون اکر ڈاکٹر بالأخلاقء . عؤلاء اآلفکرون الأحرار صنفان: صنف پستبدل الواجب 
الا علاقي بالاله له لیت كيا هو الشأن فى قلغة كانط العملية؛ وصنفا يستعيض عله بتقديس فكرة 
التاريخ والتقدم وتبجيل السعادة الجباعية. كيا هي حال المذاعب الاشتراكية الحديثة 

تب ب مرحلة والعدعية اخطنوعةه الترمة من فقدان اة لاساسها والفیم لدلولاتباء والمسلمة 
آمرها للقدر الذي ممعل كل شيء سائرأً إلى الأفول والزوال. [نياء إذنء لا تعمل أي شيء للمقاومة؛ 
وعوضی أن تيابه الآفول تتلقاء بعجز يدل على مرت في الإرادة ونقص فی اطمة . 

ج- مرحلة «العدمية النشيطة الفعالةه ال ينبخي الإنسان الأعلى أن يسهم في تطويرها. وهي 
تختلف عن سابقاها من حيث إعتبارها أن فقدان القيم لمدلولاجها لا يجب إن يتعئا من ان نواصل السیر 
في تازا دوت اسي أو اسف . يقول لساب حال هده العدعية : ولقد فقدت القيم معانيها هذا لا مء 
الهم أن نكون نحن وأن نطور أشكالاً من القيم تسم بالجدة والقرة!». ويرى ليتشه أن محقيق هذا 
الفعل یتطلب مدا اختيار صفوة من «الرجال الأشداء الأقرياء» الذین یعملون علی کین الانسانية من 
تجاوز أحواشها «اثریضة» ویکون خئلب برفم اُسہاب توترعا وفثقھا سس عن ال حساس بالسدعیۃ) 
والاعلان عبر سوست أخخر إنساأنء والعشير ميلاد اللإنسان الأعل اسیا , , 

زالۃ جات 


AY 


حصيلة وتقويم 


- ميتافيزيقا البينية . 
۔ تساؤلات . 


AFT 


میتافیز یقا البيئية 


لمل ما يسترعي الانتباه في الفکر الخري العاصر عدوله عن منطق البالخة؛ نقصد الانحراقب 
بالاقوال إلى التطرف أو التعصب الذي لا يستقيم معه القول المعتدل أو نكم الرصين . فاذا ارتا بين 
ما تقدم من الفكر المعاصر وما تخر وجدنا انقسنا آمام عدد لا عمی من التصر مات اهذيانية والاحکام 
بلتعلرفة . لتضرب بایدینا زل متن السبعینات حي نرى كم كانت أقوال فلاسفة كبار کمیشیل قوکو 
ومیشیل سیرس حاذية صادمة ؟ فالاول یقول : «اشقيقة هي الستطة» ووالسلطة منبثة في کل مکان»ب 
والثاني بمصرح : و اقلا ف اہج عطاب حرب» ووالعقل منك ان ولد وهو يدير أله تعذیب مسلطة 
عل رقاب الأقليات»؛ تاهيك عن تصريعات مثل هذه التى تنسب إلى الناقد الادي رولات بارت: «کل 
شتاب هو یطیعته خہطاب فاشستي» » أو تلك انی هل پا هشري يفي : LIT‏ العذمي ال 
بوليسي» ‏ إلا أن عقد الثیانینات بدا يشهد بناء روی فلسقية تتسم برقف الوسطية وتسلك مسلك 
البينية . وهي مواقف ۸ يمد بإمكانها أن تدعي» كبا ادعت شعطسات اسلاقها. تجاوز القول اليتافيزيتي 
الذي يؤمن بالقيقة واشطاب والمقلی واثال, او تقطم معه ؛ بل لم يعد بإمكانيا حي الاد به 
خصوصاً بعدما أعيد الاعتبار إلى رإي هايدجر في الميتافيزيقا القائل بأها أفق لا يجاوز وأنها قدر أورويا 
ومصيرهاء وأننا: وله يمكن أن نتحلى عن اليتافيزيقا كا نتثل عن رأي ل يعد يروقتاء كما لا يمكتناء 
بلي حال من الاحوال, ان ندیر ظهورنا ما ونتركها وراءنا كا نترك مذهياً ل نعد نؤمن يه أو ثنتصر 
ئە , 

إذ! تدبرنا هذين الآمرين ظهر ثنا أن مفكري أورويا المعاصرين أضحوا يعوت شام الوعي كيف أن 
نقد الفلسقة الخديئة لا يعني القول بجراقف معارضة ا تام المعارضة ؟و مناقضة غاية المناقضة كتضبي 
اللاعقلانية مثلا ضد العقلانية أو ابتفاء اللاديتية تلقاء الدينية أو نشدان اللا حقيقة مقابل الحقيقة؛ أي 
أن الأمر لم يعد يستدعي تغليب أسد طرفي ثنائيات اليتافيزيقا على الآخر أو مظاهرة طرف ضداً على 
الطرف المغاير؛ كان يتم مثلا تغليب المحسوس على المعقول أو المادة على الروح أو الدال عل المدلول أو 
الخارج عل الباطن؛ وإها أصبح يتطلبه القيام مما يسميه دريد!! «النقد المزحدوج» أو والكتابة بيدين» : 
آي الهدم والبناء في الوقت نفسه ‏ 

ولعمرنا قإن شاصية القول بميتافيزيقا بينية تتوسل القول الوسط المعتدل يكاد يتردد في غتلف 
الحوارات اٹھی ضمها هذا الکتاب ہین دفتیه . والیکم بيان ذلك: هذ؛ هانس بوعرینچر ینتقد اثفاحیم 





Martin .مه" مصبيوأكبرا ففجم ع( ٤ھ پوریپیرمتت 0> ۔جعمم کارموت  از حا نم۲1‎ e alm” {$} 
„par Andrê Frêau. Coll. Tek. Pare. Gallimard, 1958. p. او‎ 
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الفتسفية التقايدية دون أن يتخلى عنباء فيفول: «من المؤكد أن آذانتا اعنادت أن تسمع ما يروج اليوم 
في الساسحة الفلسفية العاصرة من ادعاه‌ات مفرضة وعیارات منکرة تدعو إلى ضرورة تخليص الفلسغة بما 
پٹقل کاحلھا من عفأھیم جر دة والاستعاضة عن تصورانها العلة الشليدة انعر امة بالتعابر الا ستصاوية 
المجازية: بل وإذابة الخطاب الفلسفي ذاته في القول اأنطاي . والحق أنه لا يمكن للغلسفة إلا أن تعيض 
بالنواجذ على هذه المفاعيم الكلية المجردةة. وهذا أودو مأركفارد يتتقد الطرح النظري الخالس 
للمشاكل دوت أن بيدي اماجة ال التخلص من الشکر النظری ؛ فیقول : وزنتی آعد الادعاء القائل پا 
لا أقيم آي اعتبار للطرح النظري ادعاء اطق فالعدة التظرية ضرورة فلسفية أو هي حد إدق من 
مستلزمات التغلسف؛. وهذان الاخوان بومه م مشذا ها بدورهاً عن هله القاعدة البيئية التعاداية : 
ىا ینتقدآن العقل دون ان یتخلیا عن العقلانیة۔ لئستمع ژل اأحد ما بصرُٔح: ہإسمحوا ل بالقول إننا 
نختلف شام الاختلاف عم بعض الفلاسفة الذين يوثشون أنفسهم على القول بتجاوز الیتافسریقا 
والتخلص من كل ميدأ مهيا كأت توعه. إننا لا نبحث أبدا عن تميق مثل هذا التجاوز والتخلس ؟ 
فالحجة التي يستند إليها هؤلاء تتلخص في القول بلابقيئية النظرية العلمية ونسبيتهاء وهو قول لا 
أستسسنه لأنتي أزمن أشد الريان يزمكان بلوغ الحقيقة في العلمء وإلا كان العلم اا للأمسطورة 
واا لنتلف مسثدات المحسلت القليدية». ومكذاء فلا انتقاد المماهيم الفلسقية يعني الاستعاضة 
عيبا بالاستساراءت اليلاغضيةء ولا بيان ادعاءات الفكر النظريى يفيد تعويضه بالقول الأحي. ولا“ ماه 
العقل الکلاسیکی تعٹی تبي اللاعقلاحية. , , 

وإذا كانت هله النياذج التفاة قد أوضحت لنا أن لدى عؤلاء الفلاسفة أجعين نزوعاً إلى القيام 
بعملية نقد مزدوج أي إلى تبني مواقف وسطية بينية إعتدالية) فإِن هذا يدفعنا إلى مساءلة ميتافيزيقا 
البينية ذاعها: ألم یصف رولان بارث دعاة هذ! الموقف بالتردد؟ ألم يقل : وإن دعاة هذا النوع من النقد 
لعائرون . فالواحد منهم يدعي تقويم مختلف الآراء المارضة پرضمها في الميزان فثراه خرص آشد 
الخرص عل أن يكاقء بين الكفتين حى يظهر للناس وكأنه لسان الميزان؛ أي الطيكم الفيصل الذي لا 
حياد بعد حیأته[؟(۲). 


تساؤلات 


وبعد عل تعب مفکرو الغرب من عصر اخدالة ویریدوت تودیعہ باي ئمن؟ هذا ما قاد يبدو 
واضحاً من خلال كلام أحد منظري مأ بعد الحدائة والذي يقول: «مى تنتهي مرحلة الحداثة؟ هل 
حدت أن طال آمد فترة ما طال أمد الحدائة؟ هل طال عصر التيضة أو عسر الباروكية أو عصر 
الكلاسيكية اطُنيدة أو ععبر الفيكتورية؟ وحذها ععمة الحصور الوسطى طالت 221 , المقيقة أن الر- 
لا يملك جواباً على هذ؛ امنیان آحسن عا /جاب به الفیلسوف اثفرنسي جان بولی سارتر الكاتب ألبير 
7( 4 بم .1957 ,تیمک تک Coll. Poiets. Para,‏ ,معفو واو تراط Roland Further.‏ 
(۴) |ہاب :حسن وما بعد اغحدائاء, عيلة القاهرة. كذار/ عارس ۱۹۹4۴ ۔ من ٣٦١٦‏ (پتصرف) (ع)۔ 
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کامو صاحب التشاوية السیاسیة: »زذا كان قد استيد بتا التعب پا اليم واحتتا بوطائ خی 
لتفسنا قسطأ من الراحة. ما آن نسقط هياءنا على العالى فتجحل رعشة تعبتا تشابه» فهذا ما لا نرتضیه 
لأنفستاوة؟؟ . أم عل تحكس الدصوة إلى ما بعد الحداثة رغیة فييا أسياه المفكر الألماق هيجو بال والحروب 
من الزمیه : ختصوصاً بعد المآمي والاتقلايات الثقاقية التي شهدها القرن العشرون والقى جعلت 
الناس. علی حذ تعبیر بیتر زلوترديك» لا یمرفون ما یقومون به في عصر تسارصت احداله وسقطت فوق 
ركوس أصسابا؟ الحق أتنا لا قلك إلا أن نقول هذا عم المفكر الغرني المعاصر ميشيل كوكو: إن 
المفكرين المعاصرين عيالون؛ بقعل تڑعتھم الثیتشیة اليينة» إلى إلا يروا في الحاضضر إلا علامة على الآزمة 
والقطيعة . . . ألم من !لوقت بعد للاستحاضة عن منم الروية النپتشية السليية بتصور للزمن یکون اکثر 
تواضعا ورزانة؛ نظرة تبعلهم وينظرون إلى حاضرنا كبا ثر كنان زعناً كبقية الأزعنة أو بالأحرى كيا لو 
كان زستاً لیس كمثل كل الأزمنة 2219 

(الكرجات) 


ا ی سس اس تسار اس زور اب وو جو ب اه اتاب زيجي يا 


ز٢. موی مرجم ڈ مغ الہ .م5‎ le Ler ٣رہ نان .ج852 صم ۔سومھو‎ {E} 
وموم سوم لمہ۳: تدھ کطیائجرویگ‎ An Interview With الخ نقتا گا‎ fie Telar 55 جا‎ )۵( 
.چم‎ 125 - ۰ 
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ثيت بلمصطلحات 


أ 
ڈیسٹموٹوجیا FEpisténolopie‏ 
أبيقورية مومعل م۴ 
]حراج Aporie‏ 
إستبارية Ermpitisme‏ 
إلعتلاقه Différence‏ 
أخلاقية (نزعة) Moralistique‏ 
إراحة السلطة Yofontê dı pouvoir‏ 
إراحة القرة Yakoretê de puissance‏ 
إراحة العرقة Yolontê du savoir‏ 
أرسطية Arisiotélisme‏ 
امایدة الفکر Maitres Penseurs‏ 
{Maiires ù penser}‏ 
إستعيال Usage‏ 
ستعالية (نزعة) ءعوودنادہدنا 
ستلاب (ؤغتراب) ومناعمغان۸ 
|سٹیهام 7837880 
آسطو ره ای 
اشر الي 0ہ د0٢‏ 
اصل Origine‏ 
آفعال اللغة (آغرامی تلکلام) من نکمم 
أخلاطونية Piatonigrne‏ 
أفول عام الآلحة ا ةا 
آنا رال Mai de}‏ 
نا وسحدية ال Solipsisme‏ 
انث ریو لو جیا Anthropologie‏ 
إنسية (نزعة إنسانية» FHumanisineê‏ 
آموذج Paradigme‏ 
أنوار إعصر أل Lumièrez {Stèbcle des}‏ 
)۸ ۶ 


AY 


ج یں ب 
برجماتية Pragmatismê‏ 
بر اة جدیئة New Pragmatisin‏ 
ع لگ 
تاريضاتية (ئزعة تاريخية) Historicisme‏ 
تار نة 51558016 
تاريل fnterprétation‏ 
تاريل زنظرية ال Hertméênevtique‏ 
تیاور والفلسغة) Dêpassement (de la‏ 
philosophie}‏ 
غُہاوز (!لیتافیزیغا êpassement (ale ia‏ 
rmêtaphysique}‏ 
ھدیٹ Modernisaiion‏ 
یق VêriFeaton‏ 
تداولي (مستري) لا لان 
ترتیق رع ارت +231 
ٹرکہیں ژستوری) Syitaxique‏ 
شیر رھ f Chosifcation‏ 10ج اف 
تصميم (فن الع مونجه‌نا 
تصور الأآشياء فى كينها م1 
تصور العام Conceptior du monde‏ 
انا زاب ۷۷ ۶ 
تطهر ٣ئ‏ 
تعدّد/ تنوع 01 
تعقے Rationalisation‏ 
تعویقی زنضرية الب Compensation‏ 
{Théorie de la}‏ 
ت Fragmentation‏ 
Dêconstrmeton CT‏ 


تفكيكية إنزعة) Déconstractionsismê‏ 
تقديس Satralisatiûn‏ 
تقوية Piêtisme‏ 
قٹل /تمل Reprêşentatîon‏ 
تمركز الإاتسات الأوري FEurapecentrismê.‏ 
حول داه 
تر کر نات سول ذاتد ‏ مامتان 
تمركز حول الذکورة Phallccentrisme‏ 
مر کز الحقل حول ذاتہ پر م1 
تنمیظ Fypologie‏ 
توضیح 7 10+4413 
تیو فیا 1160 
تيولوجيا ( لاحوت) Thevtogie‏ 
تیولوجیا التازیخ de f Histoire‏ زو 18010 
س 
جینیالہ جیا [أ اق 
ہیل الاتتلاف (rênêratior {Promotion}‏ 
de la diftêrenpe‏ 
سے 
حچاج مصأ لاج قث 
فاي Mlodermitê‏ 
حداثة والدعوة إلى ال Frormodernise‏ 
امه (مصاداة اس كع ل ار 
حداثة زائترعة إئی ال دروم۳ 


حدائة زائنزعة الممادية تتحداثه هورگ 


الستش فة للافاق الستقيايت. ۳۷۳/3۱5۵5 
حدائيی ۶۹٤‏ 
حدپٹ عو ضلت۴×' 
حرکة تولید آکفوارق (تخالف) Difêraıee‏ 
سور Frese‏ 
حکایات کری (حعايات: اشخایلت) عات( -صا۵ل۷۹ 
حكاية رمزية Parabote‏ 
خیعیة Intimitê‏ 
سيو ية وال صة إل Vitafisme‏ 


خعطاب جوز[ 
mF‏ 2 با 
دلا (مستویٰ) اف انت 
ديل فلتي Code amoureax‏ 
دوغبائية مج120 
دہکارتیھ لق 1 1ه 
3 ہم 
ذات (إنية) Sujet‏ 
ذائية 11:14 05[6ا5 
ذائية زمبدا ال (صت عمرت۶۳:۵۳) غا:۷ت1ءءزادڈ 
ا لے ۳ 
رتل إجتياعي Agencecment sta]‏ 
رغة Desir‏ 
رؤية قيكعية Yine A pocalyptipre‏ 
رواقية (احل الرواق) 51 
روح Esprit Geist‏ 
عاق ابه 
زمانية Chronos‏ 
-_د ہے مہ ےد 
سيبية 0 علية tausalitê‏ 
سيرورة/م عملية Process‏ 
سميوطيقا جت 0۱۵ 36۱۳ 
عاش - 
شببھيی سا 
شیپهی (حوانب Pseuwdo- diale‏ 
شبيهي (علم» Scipnce‏ وله و۳ 
شذرات A phorisrrmes‏ 
شيكية (نزهةع Swoptiçisre‏ 
عمد من يبه 
صورة Image’ Bild‏ 


صوغ سور ا و 14 Formalsation‏ 
صرورة Devenir‏ 
طط 
طايعة garde‏ -]31۲۲ ۷ ثار 
“ج لا 
عدم ۲٢‏ 
عدعية ۰ء۳1 
عقق دای ص] ايت ا Raison‏ 
عقل حاکي ۵۵۵ ۳ 
عقل يفط ۷۶ 2 دود .۳ 
علاج/ اء عنم ور 
عباء Chaos‏ 
شود أبدي Etermel Retr‏ 
عو م 21 hones Posgibles‏ 
ع لجا 
غير ية ۸1+6716 
۳ بک 
فردانية (نزعة) تمجصوت نورب زاب 
فردیة | 
فصام ع تووم اوم عه 
فع تبلیغی (توا اسنی) عاج تجن نتتصوه بتوگ 
فلسفة تمنيثية Philosophie Analytigue‏ 
فة الف 4ة ktsta- Philosophte‏ 
فلسغة قار ية Philosophie Continentals‏ 
فلسفة اغویة Phikseophie de "Identhê‏ 
فېتومپتولوجيا سید 
۳ ی ار 
قبالية (نزعة) Kabbniiste‏ 
قطيعة Rupture’ Coupure‏ 
لذب القيم Renveseimenl des valeurs‏ 


۹ 


ول حکمي !ت٤۲‏ تع5ت 
قول مائوز A pophtegmata‏ 
قيم Yaleuts‏ 
م 
کائن 2 
کاتملة Eantismê‏ 
کلاسیکي صووئصدا:) 
كلبية (نزعة) Cynisme‏ 
"Fottlité 57‏ 
كليانية / توتائيتارية مت تسانای و۳ 
كينونة م 
لب 
لاحقلائیة رع ناموت1۳۳2 
لعبة (Fame‏ ' جال 
لوغوس / عاقلية و 
mr ۳ >‏ 
عابعد ۔ التاريخ Histoire‏ | 
مابعد۔۔ آلمدالة Post- Modermisme‏ 
ماع القلسغة Post Philosophie‏ 
مابعد ‏ التزعة البتيوية  Post Struchuralise‏ 
مابعد ‏ النؤعة التحليئية ‏ دنمادک نودم 
رہ 
عالارنقال Indicible ineffable‏ 
مائنخولیا/ سویدائیة Mélancotie‏ 
مأهية 2 ۲ 
معقوئیة 16 لمجم تلو 12 
مقارية Approche‏ 
منظور ع لها 
منظورية (نرعق) ع عاب تامهم ورن ۳ 
موت الانسان Mort de Homme‏ 
موت الذات Mort du Sujet‏ 


Mort de PF Auteur موت الولف‎ 

Mort de la Phisopîrie هرت الفلغة‎ 

Mort de la MEtaphysique موت آالیتائیزیقا‎ 

عیتاقورل وج / عخطق الاأامہسارۃ: جوملدممارما5 ۷ا 

Métaphysique میتافیزیقا‎ 

مہتاقی یھ الذاتية 3ل ے سونتراح3٤‏ ۷۷6( 
Sbiecivité‏ 

2 رع انتا آمہج26اکہتی٢'‏ اش 

لیے 

نسق / منظومة سیت 

ثنظام ۳ 

Theories des تظرية الأنساق الاستاعية‎ 
Systemes Soca 

نر ية نقدية وال Fhdarte Critigqie‏ 


/ مدرسة فرائکفورت ۶ج۶ cole deê‏ 1 


14۰ 


أشعية لر يكم مع 1 ۱01 
مط مال Ideal Type‏ 
جاية التاريخ ۱ جل Fis‏ 
نپایة القلسعه Fi de la Philosophie‏ 
فا 
هلیم و لوجي عاونیصضاتہ() ٥۵‏ ۱۱1ء۲۶ 
هة نز ية عل نم مر 
مر طقیه زنزعه] ۳۱۵۶۵ 
عرسوطبقا (تظریذ تلتاریل) ‏ ضHermêpeaîîqı‏ 
هر ية Heontitê‏ 
ي 
وساطة 7۹5:61 
۳ نت 


07 


.. ایکٹیتوس 86 1088وت : ۱٦٦۷‏ رھ ۱۷۹٣‏ ره رازگ 

د أن حزم + شه ۸ 

- ابن قیم اطوزیة: ه ۸۱/ه ٩۱/۸۹‏ 

- اب منظور: هی هروه ۷۸ 

ایو حیان التوحیدیں: ھ ۸۹ 

أبیقور 2006ا : ۱٦٦‏ 

- أبيل (كارل أوطئ (ماانه ام اعد : ٦٦٦/٦۸‏ 

ı7 : Etzioni (Amitai) اتزیولں (آعیثاي)‎ - 

ے اجاتوت A gaton‏ درو 

ادثی رالف دہ (وت۸[۴55) +ھالٹھ : ۱۷۹/۱٦۹/٢۲۸‏ ترھہ ۱۷۳/۱۷۱ 

ہ آدورئر (تیووں (تملمه۲0) تمه : ار کر ۶۰/ ۱۳۲/۱۰۱/۹3۸ رف ۱٦٦‏ 

۔ أرسطی عاصا5یے ۶٤٤ 7/٣٤ ٠‏ ۴ر ۳۵۳ر ٣۳‏ هار ۱۳۹/۱۱۱ ره ۱۲ ع. ۱۷۹ 

۔ آرستیٹنس 82154148 : ھ ۶٤‏ 

- آرطی زانطونینب تصادہ؛ص۵ھ) 4 ہا ڈ۸: ۱۱۳ مه ۱۱۴ ار Ye‏ 

٣٣ f ; Arendt )0850095( ۔ آرننت زحنق)‎ 

- أقلاطيرت ہہ۷۸ہا۳ ۲٤۱۰‏ خرف ٤خ‏ خرف 1۳۲ ۳۴ا روخ ب۷٤٣‏ / 7۹۳ دارے باج بااریں ٤‏ ارجہ ۱۱۹/ 
هب ۲۱ ۱۸۱/۱۰۱/۱ 

اُفلوطینں ۳10۱3 : سرغ 

آکسلوسی (کوستاسی) (دقفودا) مایم : ده 

الوسر زلویس) (عاتاصما) ۲صوته۸۱: ه ۱۷۸ 

- أمباوئئيس 106006: ۷۱/۷۰ ۱۱۱ 

ب اُمریقوس (سکستوس) Empires ($ext)‏ : ۱2۰/۱۳۸ 

شتا اما ةم ع 194 

۔ آنجئز (فردریك) دامچوظ ٥۶۹ a :Frederich‏ 

۔ اتدرز ڑزکروشپ )566٥0+(‏ عق مھ : ۳۹ر ٤/۳۹‏ ہ 

۔ ُورئیوس (مارکوس) (۸۵۵۳۷) ڈ8 نے : ۱٦١۷‏ رھ 1۷٦‏ 

۔ ورین 2 80ج096: ۶1 اره ٦٤‏ 





(8) رمزنا بآ حرف ٭٭ء یىی ورود إسم العلم في ا مولعش . 
۱ 


۔ أوستین ڑجوت لانکٹئی (٭ھادچ”ھ]1 ت30) حااسےث : ترود 
- ایر زالفرد ول (30162 a» Ayer (Alfred‏ 
ہی اس كه 
س ہڈارٹ روانم tA af IAA FIA : Barthes (Folasd}‏ 
:Paracelse juli) ~‏ 1"4 
۔ بارعتیدس ےہ۶0168 : ۷/۷۰ 
بال رھیجر) (مبرد۳؟) ا4عظ : ٦۸٦‏ 
- پاور }ڑیرaia T4 a Bayer {Š0}‏ 
۔ باروثد ززز رام[ (3+عظ) گؤۃ۱ن۴؛: ۱۷۸ هی ۲۷۸ 
بای زہیی) (ہ۴۵۷) -1316: ۱۱۷ 
د برجسوت زھنري) (اائت51) 0ہع ع0ا : a‏ ۱۷ 
برمينسکي ززیچینیی) زسم لصواط2) تلامتعممرقا : ٦٦‏ 
- بل زردےلٰ (اطہ13۸) العظ: ۱۷/۱١‏ ہمہ ۱۷ 
ب بلانشو زموریس) ( ت٥0‏ () اتا صد1ظا : ھ۔ ٠٦٦١‏ 
۔ أ Bloch (Er) (mail‏ ۶ عم رھ ۱۱۲/۱۰۸ 
- لوم Bloor {Allan} (ay‏ 14 
بلومتمرغ زھاي) :Bhumerberg {ans)‏ مہارف af Ye fee‏ ۱۷ 
ب بثيلكف Biacke (WIIaı:} (lq)‏ + م وم 
س ہورنت زعلوماس) (11:022) ؟0۵نالا: ٠۹١‏ 
بام )7ري( :Benthar (Jerery)‏ ¥+ 
د پنيامین (فالض Benjamin (¥ sitet)‏ تدای و ato or afar FE ESTE‏ 
+ پوپر (کارلم Popper (Kaf)‏ مه ۱۲۵ 
۔ برفريی زجات) ڑھم7) 1ۃ : 1% 
- برمه (الاخوان) (12855) عصطة8 : 17415 Aa HITE Ta‏ 
- پومه (یاکرب؛ :BOhge (acoh)‏ 11 
بوخریٹچر ھائ( (Fangs)‏ موم ۲۷۲۸/۱۸ ۲۸۰ رود ALFA‏ 
-بیرون :Pyrrhon (lb‏ ۱2۰۱۳۸ 
بيكوت (فراتسيس) (لأمص8) لامعو ها ۱۰۷ 
س بيثام (تیرل وارد) ( .¥ .۳) 181 By‏ : رد 
۔ بینتچحوت 7 جرفري) Benmiğloîi (O ¢0îTêy)‏ : مر 41 
مھ اہ اس 
وڈ ت 1A : Tupgendhat ÛÊrst} (aij)‏ 
- تورین (ألات) (صنو‌تضش مدرم : بو 
- توكفيل (الكسيس دع (عةه دتعاش) ملزب‌دومج1: وی 
- تويني )رد 1a Toynbee {Arto}‏ 
توينيسن ګ#اٹı[ :Theuissen (Micha)‏ ۱۶۲/۲ 


۱۹۲ 


بے الي ال 


۔ جابیسی (إتعوتت) (لتقصامل85) ععطو1: ہے ٦د٠1‏ 

جادامیں ڑھائس جورج) (چ٥ت5)‏ 5ت113) ے قد ؛ 7/۱۹۹7/1۸ھ 11۲۳ ٦٦۲1ھ‏ ۱۷۸ 
۔ چااه ڑفرائسیسں) (ؾأؤ :ہ5۲73) عمجم ڑ: 1۸ 

د جامسون (غریدریاكم :Fameson (Frederic)‏ $1 

- جرانجي (جیل حاستون) (جحاعدت -.2ا68) :عیمہء3): ٭ 

ہ جروٹیسن یرتا (0ھ:30508) عت ا00ت ۷۰٦7۱ھ‏ ۱۷۱,/۱۷۷/ھ ۱۷۱ھ ٣۷٣/۱۷١‏ 
۔ جلوکسپان زأندریة) {Ao drê)‏ یاهاج مه ۱1۲ رم ۱۱۳ 

م سقو وف (جورج) a% :Gusdorf (Georges)‏ 

۔ جیلسوت (زتياك) (عمدده 028 ومهلات - ۹ء 

۱۲۳۷ ۔‎ ۱۳٣/۱٦٦/۹4٦ :؟ت٥ہ:‎ 8٦0 )۶١(( چواتري زفلیکس)‎ 

جوابو (فرانسوا) 57 جوتھ57) 0۷ل 41 

۱٦۶ خرھ‎ If YD Goethe Jean Wolfgang) ۔حوتھ ڑجون فولفکانم)‎ 

- جونسوت (فیلیب) (مبتال(٢)‏ دہ اہ3: 1٦‏ 


ب حسن (زہابب) (تا10) عم( : ۱۱ ارم مه 


دالير تعاس۸ ۳ : ۱۶۲ 
داوب (کارل) (اتقظ) تاناوتاز: س ۲۹ 
- داتہاور Darkane? J. Û.)‏ : هه ۱۷۲ 
۔ دریدا ججاك) (دصجعدل) دفاصعتط: ۱٦/۹‏ ۸ہ / موه 7/۱۲١‏ ھ۳٢٦۲۲‏ ھص۱۲۸/ ص٢٥۱‏ 
خر اث ا رپ خر 
۔ دوستویقسکیي رف , الكسسدروفتش) (ر بولسم لكر .77 a :Dostokvskî‏ ۳ے 
د وسوس (فردٹائی) )7 De Saqasre {Feira‏ ع $25 
حولوز (جیل) (دهتاات) ماه( : ۹۱/۱۱ هار ۱۳/۱۲۳/۱۰۲ ۱۳۷ 
د دوماریشی ہی ۱۷52۲۷ 1 : هب 1م 
م دیلو (دونیس) (علوه1) 10 : ۲ ۱۶۳/۱۶ 
- دخات Descartes (enê) (qa)‏ 1۳۷/۹۰ خر کر ہج ۱۳/۲ lA AAA‏ ۲ ۱۳اه ۱۵ 
دپاعاي (فیلهدم) لها Pilthey‏ ۱۱۲ مه ۱۹۱۲ هت ۱۷۲/۱۷۲۱ هی ۱۷۳ 
ب دیوبجین (الکلهي) (عمونجت م) عصقوما۵: ۱4۹/۱۸۸/۲۷ه ۱۵۲ص ۱5/۱5۲ 
فیوجین اللايرتبي (جتاها) 290۵ا : ہہ ٤ع‏ 
حيري $Y a» ; Dewey {John} (iye)‏ 
ر“ 


1۳4۹/۱۲۳۷۴ ۹/۳ / ہمہ‎ ۲۳٤ a Russel {Berra راسل زبرتراتی‎ - 


۱4۳ 


ہ رثمبو ڑارتوں (تسطف) لسقطصسنة : ۱١١‏ رھ ٦۹۳‏ 
۔ دأيل طبرت Rye G1 e۲‏ ھ. ۱٦١‏ 
- روبینی (جان پأییسٹت) (Jea4-Baptste}‏ ٤ع‏ ضاع2 : 1۱۷ 
- ريري زریتشاری (80:01013:4) ۳۵ ۱۲/۱۰/۹۰ 1٤‏ رھ 2۴ ره ۱۷۲ 
د رومو (حان YE : Roses {(Jcan-Jacqteې} (ila‏ حرا ره ۱۳/۱۲۸ ندا 
د ريز ژوثہام) (۷۹۷513001) Reese‏ : مره 
- ریگرت زژھایئ ویش) (581818571071) تن : هس 1۷ 
- ریلکه (رایتر Rilke {(Raiter Maria) (ql‏ ز ی ۱۷۶ 

سر ۔ 
د Hag‏ زبیی 7۲۲۷/۳٣/۱۹ Sloterdijk {Peter}‏ مس ۱8۵/۱۲۲۸۱۰۳ ۱۸/۱۸ ه /۱٦۸‏ 

٦۸۹/۱۷۷ ھ_‎ 

۔ زعل زجورے) زومأتت6) اعصدنڈ: ٤/۱۷۴ /۱٦۹ / ۷۷٣/۷۰‏ ۱۷ ره ٣٤۹۷/٦١۱۷/ھ ۱۷۷/۱۷۳٦‏ 
م زیتوت زالرراقیے) (صعاعتماء ت3) 2/۵0 : 1٦٦‏ 

کیل ٠۹-3‏ 
- سلد ڑالارکیزر دJ‏ }غ Marquis‏ -1) ےهہ5: ۲٢۳/۹۱۹۲‏ 
۔ سارتر وجات ہول) (215-8301ت7) Dare‏ مما ره ٦۸٦‏ 
- تو })أرg( ٠٦٦ : Spinoza (Baroeh)‏ 
د مرآوسن (پیی فريدر یک Straws (Peter Frederic)‏ : 24 
سفیئٹبورغ (زفائریل) (أعداسصة دسق و مطمعلعس : باه 
د سقراط Sorat‏ ره رهش هار ۱۹١١‏ رھ ۲۸۱/۱٦۴ NT‏ 
سنیکا ۱٦۹/۱۳۷/۱٦٦ 1۹ SEAS‏ رھ ۱۷۳ ہرم ۱۷۳ 
د سور ر(فلیپب) })€ضipp Sollers {Ff‏ : جہ ٦٦5٦‏ 
- سیرس زمیشیل) (اصطاه:4() مهبم : وه 
۔ محر (جوتام (حظط3) داومق: 4 مد 


3 


_ سے گا' اد 
۔ شاتليه (فرائسوخ (د؛مچہ۸ہ:۶) 81ا78:۴٥:‏ ھ۔ ۱۷ 
- شاتویریات (فر انسو؟ روي جو Chateaubriand {Frangois-Re8 de)‏ ھ ۸۰۶۰ 
۔ شترثٹوس (داقیدپ (ہ0۷1]) عەددت0ا5: ھ ۳۹ 
شترٹر (ماکسں) بدھكہ۶() 7:68 ل0اڈ5: ھ ۳۹ 
۔ شٹیجل زارجست فٹھلم فون) (۳ہ۷ a Schlegel (August Wibelm‏ ۱۶۹ 
شويتباور (ارتور؛ (۸7۶۲0۶) صضجامہچعظاعڈ  :‏ ى ۲ ۱۸۲/۱۷۸۱۵ 
شوليم (كرشوع) (تمسطعورم0) بومامدامة : مه ٠٤‏ 
س شیٹرون 11102۲07 ۱۸۱۷/۱ هب ۱۷۲ 
شیئثر زفریدیشی غوتا) TT oa ۱۹۸ Seher (Freeh Von)‏ 


4£ 


۔شیشخ (ضریخریگ فرلعیلم جسرزیف خرت) ۷۷۷ ارڈ امم 4لا ۸) ہولج : 


ور ۸ھ ۱۱۳۱ اه ۱۳۲ مه یا 
لے 


طاوس زیپادوب] (اصدل ۰۱۳۳ 1711ل ۳۱۲۴۰ ۱۷۳۳۳۲ ۳ر ۳۵ عور 
ف 1179 


كبا 


ايمر بام اعات موا او چ 
۔ نات زرریں (1صر(تا) ہضجاو۷ا: af‏ 
لري رلم اد غاد ھ۳ د ارد درم واه وو 
۔قات کوخ (لاسنجی ژامجہ۷) طومتا جوقا؛ ۹۴٢ھ‏ ۱۱۴ 
ا جبرف) (ہ۶۸) فدرعظ9 7۳ص79۰۳ : ۱۶۷ ری ۷ جرع 
۔ قابل ريك (ماعت۳! لا : ۵۷ 
۔ الین زخرہم (لہ57) 5025:5 /9: ٣۷١۸‏ 
فرانك اشر Fes (Mae) a‏ 4+ 
aja aja Frond Sig) [hip pk +‏ ای 5 -1/ ٦٣1۹۰‏ 
لخر يه Fogo {ottlob} ia}‏ 1د 
۔ لوسرای 126ا هد زاره 1٦‏ 
= قوجیرولامی {Pere} [ı})‏ دكات ورفوهة رد 
لور | he)‏ تمه ۲۲۷/۱۷۱/٦۱۹‏ ْد LEBE TIA af TY a‏ 
۱ 
د تقر فالسا مثري آروي للفب بم (وة عونتم دسلا م۳ منجان۷: ۳/۱۱۲و۱ 
> قیتلطوراس ج07ونط۳: ھ ۷۰/1 
فینچنتتاین (لسودفیخ) مسا امهيا ۲۲۲۸ ع۷۱۲۴ کدف ۳٣‏ ۵ ۴/۹۷۹۷7 
۱۲۱ ع ۱۳۹/۱۷۹ 
- فیتو (فرانسرآع (تمجمه:۳) گاء۷: ۱۲ 
یر زماکیم ’جوا اجا هه ۱۷۶ 
فیفہ زبرهات 1TL : ۲ olana Gottlieb} (aij‏ 
یکر چ پلجسب ke fess pie}‏ 34 
يشر زلیس ۱٦ Felder {i aie)‏ 
+ قمر الرشت) (اللمدعطنف) ماله : +1 
فورب رة Y4 Fah iat‏ 
ا 


5۹ Kaz (je?) (lp م از‎ 
ATA Aa Canis {Aber تقر جألبي‎ 
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د کانط (اماسویل) دنه Kant‏ ۲۵۱۱۳ ار ۴ را ۱۱۷/۱۱۰۹۸ 
5 ٣۳ب‏ کی ۱۳۸۸۱۳۲ ۱1۸۸/۱۲/۱۳۹ ۱۹۹/ض ۱54ص ۱۸۲۱۷۵ 

۱۲ ;Kahn {(Herear) کاعن (حربان)‎ 

کالینکوس (الیکس) (ععاض) ع52: ۱5 

ب کلایشت (عایتریش) (۲۵۱20) ۳2194: ۱۱۲/هب ۱۱۳ 

$Yaf E1 :Clêmert کلیبان «الاسکندری) زمٌغوويہا4!۸1)‎ - 

o :ine (Wiffard Yanı Öz) ۔ کواین (فیلار فان آورنان)‎ 

۱٢۷ خرھ‎ >٦ /۹+ ہار‎ ۸/5۷ 0 :Kojëve {Alexandre} کوجیف (الكستدجسع‎ .. 

کون (طوماس) (ععصه() : س ۹۹۷ 

کوقت داوجست Comte {Angusle)‏ ۳۷/ھ۔ ۱۸۱۸/۰۱/۳۷ 

۱١٦/٦١١/٤٠٤ رھ‎ ۳ ٣ Kierkegaard {$oren) ہ کبرگ‌جاود (سورین؛‎ 


اجه 


۷۸ :La Rochefoucauig (François de) لاروشفوكو (إفرانسوا دن‎ 

41¥ ;Lassaite {Ferdinand} Gدilia‎ jJ) Jan ۔‎ 

لأكان ببئلی (عودوهدل) ها : ه ۱۱۲ 

۔ لایپنٹز زکوتفریا۔ فیڈٹھئم) /۱۱٦/1٦۳/ ٤2/۱۳ :]صاح٥ر٭ )تتا6:١1 Wilhelm)‏ ۱۱۸/۱۹۱۷ 

- لا زیر وفیتس (ژموریس) (۷۸۵۲۳() 2ا۷۶ہ۲ تفآ : A‏ 

۱۱۷۲ رھ‎ ۱۱١۲ Loree (Garcia) (rl) لورک؛‎ - 

۱۷۸ ۱۱۸/۵۳ af o af eT TTA :Lêwith {Kaf} لوفیت کار(‎ - 

2A ; Lefebvre (Fer) مب لوقيفر )شji ي(‎ 

۔ رفاس ڑزلایائویل) (آ:0ت7ة500008) ۷1٥35‏ ت.1: ھ 1۶٦‏ 

۔ لوکریٹوس (ڑتیتویس کٹروس) (دقاجّةہ) 178] .ا:۰ ۱۱۷۸/۷۱/۷۰ ۱۷۷ 

۹5۳ _۷۳۶/ ٣۲٣ / ۲٢۹/۳۰ /۱۹ :Luhmann (Niklas) (lan توعان‎ 

لیس (کوتولد إفرایم) زوندباج<کا a Lessing {Gotthold‏ 1۳ 

ليشي ۔ ستروسی (کلودم (ع21۵00)) متام( ۲۳ هم 7/5۸ 4 کرھ. ۲۸ 1 کر خر 1۵٦‏ 

تيوتثر وجوت رڏ( Lyotard (Jean Frangois}‏ ۱۹/۹ رھ ۱۷/۱۲/۱۳۱۱ رع ۱۷ ارهت ۱۵6٩‏ 
ام 

- ساركس زکسارل؛ Marx {Karl‏ ۳۳۲3۲۲ ا ل ا ا رش 0 2 

كرت ام ۱۵۹ ارت ۱۵۹ ره ۱۲ 
- ماركفارد (أودوك {Odo}‏ و۰3۵۵ ۲۳۸۱۹ ۲ ره ۲۵ج و و ارم ۱۱۵۱۰۷ FATT‏ 
۱۷ء/۱۷۸۰۱۰ ار ٢۸۵‏ 

_ مارکیوز )ضر( Marcuse (HerbêFf}‏ : 7۳۹ھ ۳۹ 

ماریشال رسیافاتی (ضندباب5) Marcchal‏ 7 11¥ 

٠٥١ a :Maliarrnê {Stêp hane) (ilفıتښڑز مالارعيه‎ - 

د مالتوس (علوماس روبی٤ی)(تیعا18‏ 1101829) 5۱۶ اما : ۲٦۸‏ 


۹٦ 


۱۱۷ :Magpértius (Fietrê Loiê M0r¢#$I dê} ۔موبرتوی ابی لوي عررو حى‎ 

1F :Moore (Georges Edward} (apigst مور (جویج‎ 

موزیل (روبر فوت) (۷۵۲ ۳۵0) اا۳: ۱۰۵ 

. مولیغان (کیشنی (۷۰ع5) متی ال : ہے ۹ 

۔ مولش کیو (شارل) (1۶ت۸2) 0160 2:0ا 340 : ۱:۳ 

مونئيق (میشیل إیکیم ں بزدة {Michel Eyguem‏ و3 هو ار ۱۳۸/۱۳۰۲ 

م عيشلي (كارل لودفيغ) (وأسعها انم اماع11 ھ ۲۹ 

مين کو سرآن 8808ا Maine de‏ $ 

د عیتتصر (طومامی) (۱۱۵۳۵8) و۰۳ ۲۳ 

مم لا 

د توفالیس ز(فریدریش) (68+):5866) دناہ ۷ 5ا: ۱۹۶ رھ ۱۳۹ھ ۱۳۲ ره ۱۵۲ 

ع نيتشه (إفريدريكم PGetzsche {Friedrich}‏ ۱۵/۱2/۹ ره ۲۳۳۲۲۱۸ ٣۵‏ لع ١‏ م1 ره ادل 
ا ل ل ل لي ل ل ل ا 
ض0 ATTA?‏ 

ùA : Neri {Hectof} (ga) نر‎ 

۔ لیکوٹسوت ڑکارول) ))4٥۸۳۵۴(‏ 0و50صطل 797: ١۱۰م‏ ۷۰ رھ ٦١‏ 

- لیوتن, ([سحاق) (Isaac)‏ ت3۷ ۱۳ 


سید فان ند 


۱۳۱۶ ۱۹/۱۳۴/۱۲۷ /۹۹/۷۹ارص‎ ۲۱/۱۸/۱۱/۱۱۸۹ Habermas Û îrge2) حابرمعاس زیورشن)‎ 

هاري (زدیفیی) (4ؤ3۷6:]] ہوعہہصدتا: ١‏ رھ ٠١‏ 

1١1 aj 1*1 Hamann (George) هامان (جورج)‎ 

م هاملان زآوکافم (ع۲صاعن) مد : هم ۱۷۹ 

۔ حایدجر زیارئن) (منابد۳) ممپیوه13/8: ۸/۱۲۸۹/۸ ۲۳۸/۱۲ ۱۳۹/۲۰۲۲۸۱۵۸ هس ۶ 
ها *17 رلا ارب ۷) ۸رف ۸ڑ ار نل “ور 1 ریاد دہ ۲۷۹ وو دار عار 
11 “ه111 ره 7 1ه ۱۳۲/۱۲۷ ۰ ۱۵اه ۱ ۱۱/۱۵ ره ۱۸۵/۱۷۸ 

ب هاینه (هاینریش) (۲0ه۲) ۱۵۱1( عه ۵۳ 

y4 :Herder Johags Gottfried} هردر (جوهان گوتفرینم‎ . 

هلغسپوس (کلود آندريان (ہ4706 مث ۵۷ھ))) 104اء۷لكاا: ۱۱۷ 

هنري ليشي زبرنان (8675370) 1160-۷۷ : ۱۸۶ 

د ھٹریٹی زدییع إٍ۳عا1016) ٠۸ : Heariçh‏ 

ھورکھابہر (عاکس) (ةۃك8۴) 8558833610181 : <. ۹۸/۳۹ 

۱۷۱/۱۸۹۵ ۱۵ af ET a Huser! (Edmund) (ie) uJ pg 

- عولدرثین ڑفریئریٹی) (۴۳۶۰:۳8) 1158021116 : ۱۷ رھ ۷٦7ھ‏ ۸٤ھ +٦٦١‏ 

- عومبروس 15160606: ۷۰ 

44 af IFT Hege? (Georg Wiiheim Friedrich} ۔ھیجل (جورج فیلهیلم شضریہفریہك)‎ 


9 


۸۳۲۱۲۳۸۲۲۱۵ 0 ا ۳۹ں ارہ ا ا ا هدک 
٣/١۹‏ خر ۲۸ہ ره 16٤71۳٣‏ /ر ۱۵۹ ره ۱۱۳ هه ۱۷۴۳/۱۱۸ 

- خبرقلیطس 111830125 ےھ ۳د ارھہ ۱٦٦١‏ 

- هیز یودس ۳1۵900 : ۷۰ 

ب هپسه (Hermann) {iie}‏ 9۴و1 :> ۳۲۶ 

44 :Hintikka (Jakko} عينتيكا (عاکوم‎ 

م هیوم (David) {aa}‏ موس ۱۳۸/۱۴۸ ۱۳۹۶ 

۱۰۷ ترعھ۔‎ ¥ : Houebeer (Krt} (ag) pia د‎ 


جد ا 


41 : Whitehead {Alfred North} (gi وایتھید (ألفرد‎ - 
۱۷۷ خر‎ YY :Wirpicot (Dorald Wo0d$إ وینکوٹ ڑھوتائد وودسم)‎ - 


یی ہے 
- پاسرز کار{ Jaspers (Karl)‏ : دوا 
-۔یواکیم (الفٹوری) :Joachim {De Fiore)‏ ۳۶/۲۲ 


۹A 


۔ حلیل الکتاب . 


۲ 
- مقاعیم وخصآائص ۔ 
۹( المدائة: ٢۱۔۲۸‏ ۔. 
1 الذاتیة: ۱۳/۱۳/ ۷٢۱۔.‏ 
©# تشون ۴ . 
٭ التمعثل: .۱١‏ 
4# التطابي واغوية : ۰۱۰ 
ب العقلانية : EF‏ 
» التمركز حول المقل : ١8619‏ , 
» الع کڑ سول الذكورة: لام؟ . 
٭ العقل الأداتی: ۹۹/۹۸ ۔ 
* تصور العا : ٠١۴‏ . 
٭ اقصاء إلآخر: ۹٦/1٥‏ ۰۱۱۸ 
ج ر العدمية : ١72‏ ۲۷/۱۵ . 
القیم : ۳ ؟ ٩‏ - 
#*» افول الاشة: ۱۳. 
٭ السدمیة الكاملة: ۱۸٢/٤٤‏ ۔ 
٭ العدمية ألَناقصة : ۱۸۲/۱۸ , 
د الدعوة إلى الليدالة: ۱۲۹/۱۲۸/۳۲۳. 
ه _ معاداة ايدان 4/A ۳ ١‏ . 
و الث عة المعادية للحدائة المستشرفة للآفلق المستهبلية: 119/97 . 
زب المدالة والئزعة العارغخائية 1 121 - ۸ة . 
۳ ما بعد ۔ العدالة : ٦٦١‏ ۔ ۱۱۱/۲۸ء 
؟.. ا حکایات الكريى : ۱۷ . 
بِ ۔ التشذر والتشظي والتحزپی۶ء: ۲۲/۱۸ 
ج خهاية التاریخ وما بعد التاریخ : ۳ ۳/۵/۳۵ ٦٦ء‏ 


۱۹۹ 


د ب هاي القلسنة وما بعذ الفنسفة: ۵۷/۵۰۳ ۵۹ . 
هم اموت الميتاليزيقا: ١55‏ . 
و الفول بالترتيق : 4۸ /۵۱/۵۰/۹. 
زب ما يعد . افدالة وفن العیار: ۵۱/۵۰/۱۹ 
لك _ ما بعط, - ادا وموت الاتسان: ۱۳۸۸۱۲۷ . 
ل القرل بالاستیال والفوضی: ۱۳۰ . 
4# إشكالية العداثة وما بعد الحداثة: ۰۱۲/۹ 
- 31 - 
مدارس وأعلام ۔ 
۹ ما قبل اللحداثة : 
أ. السقراطية: ۱۸ . 
س الا قلاطوئیة (ولضب)- 25/۶۱ +۰ .٦۷٤‏ 
جہ۔ ائلشکیة: ۰۸۱۲۱ ۱۳۸/۱۲۲ - ۱۷۸/۱۳۹ ۰۱۷۹ 
د الکليية : ۱۶٩/۱۳۲‏ م ۱۹۸/۱۹ . 
هر الأرسطية (والكتابة)»: 59. 
و الرواقية زومفهوم الحكيمع + .۱٦۸/1٤/٤‏ 
ز۔ الْرعة الأخلاقیة: ۱٥٤/٤٤٤‏ ۔ 
الغلسغة اليوناتية ‏ الر ومثئية للسياة : ۱۷٢/۱۹۹ - ۱٦١٦۷‏ ۔ ۱۷۴۳ ۔ 
ل الفكسقة المدشرسية: * .١‏ 
؟ الدعوة إلى الحداثة : 
1. الدیعارنيه روالذانیة4: ۸۱۳/۱۲ روالمج): ۱۳. 
ب ليبتتز (ومبد؟ العقلانية) : ۱۶۸/۱۳ زوالتیودیسا): ۱۱۷/۱۱۹ ۱۱۵۹/۱۸۸۸ . 
جا فلسفة الأثوار: ۱۲ ۱154. 
د- افيجلية (وتباية الفلسفة): ۳ ۵۷/۳۷/ (إونباية الٹاٹریخ) ++ ۲٦ء‏ 
۲۳ نقد نخداٹة : 
]- !فا رکسية زونهاية اغلسفت): ۸۲۳۹/۳۸ زوالیسار افیجل»): ۳٩‏ (والفکر العاصی: 
۲۱ ۵ والتقد الفلسفي): ۱۰۳ . ۱ 
ب - النيتشية زوالمود الابدي) : ۰6/۵۰۳/ (وفلسفة التاریخ): دد/ رواسلدانة: ۵۵/۱5 
روالختابة الشذرية): 0 (والکتابة الشحرية : ۷۲/۷۱ زوالتاریخائیق: ۸۱۶۷ «والنظورید) 


۷۳۰۰ 


ا2ا (وإرادة الشوة) :2 1۵۹/١۵١‏ [وديرئيسوس): ۱۱۱/ (والعدمية): ۱۸۱ 
AT‏ . 
جا الشايدجرية (وأدورنئ: <4/ (وهولهرلین(: 74۸/۶۷ دوالکيشونة والزمن): 
5/۵۳ ۵/ر زویساسین): ۵۰/4٩۹‏ (ونهايسة انفلسضت): ۸/۵۸ (وتصمسورات العاغ): 
۷۲ ا/ (ونقد الیتافیزیقا:: ۱۸۲. 
د _ تحلیلیڈ فیتجنشتاین زوالکتاہة الشذریق) : ۱۷/۱۱/۹۵ (والیافیزیفاع: دهد ده . 
ع ملبرسة فر انکفورت : ۰۱۰۱/۹۹/۹۸ 
» ما بعد الجداثة : 
أ درید! (والادب): ۱۲۳/زوالتفکیلب) : ۱۵۷۶/۱۵ . 
ب ۔۔ مولوز (وائرغہة): ۱۳٣١‏ ۔ ۷۲۳۷ . 
ج فوکو (وما يعد الحداثة) : .۱٦‏ 
د روري (وتاريخ الققسفة): 59/49 (ونباية الفتسقة): ١85‏ 
ه ‏ ليوثار (وما بعد ۔ ا خحدائق): ٦۱۷/۱۔‏ 
و مارکفارد (والشكیة): (أنظر نس آاموژر معه). 
ز زلوتردياك «والكلبية) : (أنظر نص الحوار معھ). 
له _ الأخوان بومه (وآخر العقل): (انظر نص !غوار محهیا) . 
ل بوهريتجر (والجياليات): (أنظر نص الحوار معه). 
HF -‏ - 
لواحي - 
۹ حديث الحبي وحذائته : ۷٢١‏ ۔ ۹۳. 
۲ ۔ اللغة والتصوف: ۱٦۹‏ . 
۳) ۔ الشلسفة والادب: ۱۲۳- ۱۵۲/۱۲ ۱۵ . 
#) - الفلسفة التحئيلية والفلسفة القارية: هه 4. 


ید24 القشسقیه 
ع ما بعل . یلاله موم موی 
- نماذج من الفكر الألماني الساصر موه ع ع ع ع وم و ی ی 
الفصل الأول : من قال إن الفلسفة عانت؟ ..... -..... 
- الیم یو 019 00 ,0000 1 پ9 


۔ حوار مع یاکوب طاویس دع 7ص  -+‏ 100 و 
ضميمة ۱ : القول بنبثية الفلسفة ... ...ب, و ی ا بب یت 
ضميعة 7: القول بعباية التاريم erer‏ 
ب ضميمة ۳: شاط الکدابة الفلسفیة, 7 01130+ 


الفصل الثان : الب ف زمن الحداثة ...... ا 0 


حوار مع یکلاس لومان شام عه موه دوا م( ع muss rrp Ly‏ 
- ضميمة : مناظرة الحب والعقل تارمم عم عه مقرم نه usane n‏ 


الفصل الثالث: العقل وظلاله الو شط و وع ا طسو بج عي بج تال ال الو ا جا و لر هت اص هه 
ت تقل مب ي ا و س س وو ل ام ا و 8 ه0 0 ا 


حوار مع الأخوين بومه وام د هد هدو اه هوه اسع هو لاط و و یی اچ اه وام 14 رر ا ج 


الفصل الرابع : وداعاً للمبادىء! ers eens‏ 
۔ تقدیم ےوہ ےہ ہے ويه مارو عه مايه مام مايه م يما يه معام نم م مم م مم يملع رعس 


۔ حوار مم آودو ما رکفاره و و :---48) ع - - 7 9 
- ضمیمة ۱: کتاب «ضد + أوديبء ۱ دی موم ی و و وی 

-۔ضمیمة ۲ : اللرهة الشک ابص نیت بے 
- ضميمة ۳: ال هه الأخلاقية القلسقی درم مت 29 
ضميمة ؛: غمر الأثوار ........, ۶۳۷+ 1 


القصل الخامس : نقد العقل الكلبي َ-س 0 .209 


تقديم ی 00 
- حوار مع بيتر زلوترديلك . ا 

الفصل السادس : : تقادم المهد على مفهوم الحداثة . ۲ سن ا 
تقديم 1:20-0 مه مه سے رام م ةم و و ہے وہ ےم 


د حوار مع عائس ہوعریٹچٹر ا 0 
ضعیمة: القول بالعدعیة عط چجڈ ع ھ غف مج ےج مج عءع وج سے ہ+ہهھ مج مم ج یپ عج ہپ ےب و ام ھی ے 


۳٣٤ 


تاريخ الفلسيقة: اميل برهییه 


(1) القلسقة اليونانية (طبعة ثاتية) 

(؟) الفلسقة اقهانستية والروماثية (طيعة ثانية) 
العصر الوسيط والنهضءة (طبعة ثانية) 
()) إلقرن السابع مشر (طيعة ظلتية) 

(5) القرن الثامن مشي (طبدة ثانية) 

ی٥‎ - ۱۸۰۰ اتقرن التاسع عشر‎ )٦[ 

(۷) القنسفة الحديثة 


الموسوعة الفلسقية (طبعة خامسة) 
اعداد اجتة عن العثماء وآلأكالدبيميت السوفيئت 
بإشرٹف م. روزتتال وب۔. یودین 

معحم القلاسقة 

القلاسقة. المناطةة, التكثمون: اللأهوثيون: المنصسوفون 
إعدئد: چورح طرابياي 

هيغل: موسوعة علم الجمال (منبعة ثانية] 


امدق إل علم الجمالر فكرة الجمال 

اللن الرمزي / الكلاسبيكي/ الرومائسی 

-فن الحمارة/ اانجت | الرسم/ الوسيقي ا تلشعر 
هیفل: علم نلهور الحقل (مليعة نانیة) 

ترجمة مصطفی جیفوان 

تطور الفکر الفكسفي (طیعة رابعة) 

تیونور اویزومان 

عدإآخل الفاسقة اخماصرة 

فكرة الفلسقة مئذ هييل. الأفكار السياسية: التمليق النضشيء لم 
العكم. الوجوديات: الظيررية البئیویةء الفکر الثفتي 
جمامة من الؤلفين 

إعداد وترجمة د. خلیل ٴحمد خلبل 





موت الإنسان فق الخطلب الفتسقي العاصر 
مث جر , ليقي سٹروسےء میشیل مفوگو 
. عید الرژاق اندداي 


الميتفيزيقا. العلم والايد يولوجيا 
عبد السلام بنعید العاتي 

التطور و النسبية ق الاخلاق 

اق حسام سی الیو الالوبي 


آآبعد الجعان 

نحو تقد ؛لتظرية الجمالية التركسية 
شريرت ماركور 

أوسطالو 

تريمة : د . عزت قرني 

غنسفة ديكارت وعنهج»ه (طبعة ثانية؛ 
نطرة تحلیثیة ونقدية 

ب . مهدي مضل لد 

بد ایت النتاقلسف الإتسافي 
الدلسنة ظهرت في الشرق 

لد مهدي جا ال 

شیغل والھیفئیة 

ریٹی سارو 

توجمة: د۔ آدوٹیس !اعکرہ 

قراء ات في ائغشعفة العریبة افماصرۃ 
د . کسان عبد الامٹیف 

إسئلة اندایقة ورهانات الفكر 
عشي خر 











بتاء الذائرية الفلسفية 
دراسات قي القلسيفة العريبة لاه 
. جپرجخلب رثیدی 
العقلانية المعاصرة بين النقد والحقيقة 
(طبمه تایه منقسة) 
د سالم يقوت 
فنسفة العلم اخعاصرة ومفهرمها ائواقع 
د . سالم يقوت 
الزمان افتاريشي 
من التاريخ الكلي إلى, التواريخ الفطية 
د. سالم يغوت 
المثقف و السشحلة 
دراسة لی الفكر الفلسقي الفرنمي المعثمر 
حبك لشي 
كناب الجرح والجحكعمة 
الفلسقة بالف 
ب.. سالم حعیشی 
آضو ام قلصبقية عل ساحة الحوب التبتائية 
و - وار خور ي 
مؤلكات الدعتور ناصبیف نتصار 
تحی مجتمع جدید (طبعه خاست) 
مقدعات کسلسبه ق نقد !لجشمم الطانفي 
طريق الإستقلال انفلسفي (طبحة داننة) 
سبیق الفکر الحربي إلى العرية والزیداع 
القلسفة في مهركة الإيدبولوجية زطبحة تانية] 
اطروحات تي تشي الإيديولوجية وتجرير الفاسفة من محبمنتھا 
مطارحات نتعقل امنتم 
في بعش مشکلات السیاسة والدین رالایدیولوجیة 
الايديولوجبة على المح 
فسوی جدیدةۃ في تطيل الایدپولومیة ونقدھا 
الفكر الواقمي عند ابن خلدون (طبدة ثائنة) 


¥ 





الفلسفة العريدة . الإسلامية 


قلسفة الکندي 
ورام القد اصی والحدتین قیه 
لہ ۔ حسام عحي الدین الالوسي 

من انعرفة إلى العاقل 
يحوث فٍ نظرية الحقل عند العرب 
د مجحعد ااصبتحی 

4تقاسقة السباسحية عند انقارايي (طبعة خالتة) 
عيفد العسلام بنعبد العالي. 

المتاحي الفلسفية عند الجاحظ (طبعة ثائیة) 
. لي عو مطحم 
العلوم الطببعية ف فلسقة این ,شد 
د . خسن مجيد العبيد ي 

تحن والعلم 

دراسات ف عم القلك بالخرب الاسلامی 

۔ سائم بقوت 

ابن خلدون وتاریخیته (طبعة ثائية) 

د ۔ زير العظعة 

العقل والشريعة ۱ 
مياحث في الايستمولوجيا اثعريية الإسلامية 

ف مهد قضل اق 

بحوث ومقارنات ف تاريخ انحلم وتاريخ الفلسلة 
في الإسلام 

د . عر فر ]ج 

نخقرية اتحركة الجوهرية عند الشيرازي 
هادي اتحلوي 


مطیما دار الب ساعلا رباشی الصا بنابا تللعازاریه تلنرت: ۱۰۰۲۸ ۹ ۷۲۰ ٩ ٩‏ + + ۷ 


0 ا تس ا 22 دوه گس نی ا ا‎ ES 
کے رت‎ yS ہے وھ ھتہ‎ 
و ےت‎ TS 9 0 ج‎ 
ب كت ۳ 9 تد‎ . rE] اس 1 ا‎ 
3 : ۳ 2 2 ود لوہ‎ 0 
: شک کی‎ 


4 ر ۱ کا 
دا کت سڈ 

اعم لے سفق ات را اه" 
ی ا 


ل : ا 
2 ےت ا کہ 
تھے 










يُعاني القارىء العر پن ٹگراٹ المکكری الغربي » اللقول ال العبر بية ع سس شر بت 
إثتتين: غربة غير المبخصص»؛ وغربة غير المتمكن من استيعاب محتويات نبتت في ثربة غير 


-: 





ثر بتك . 3 


وقد مته مُتَرْجا هذ##الهمل إلى هاتين الغربتين الاتجتين عن سوء ترجمة التصوص 


الغربيةء قضلا عن عدم تبيئها البيئة المربية؛ لذلك عملا على أن يستوفي هذا العمل 





اثطائب ا تالیة؛ پچ 

أولاء أن يُقنع القارىء.العربي بان لغته قادرت إن هي طوعت. علي التعبیر عن 
مكامين الفكر الغري المعاصر:تعبيرا مبينا, 

ٹائیاء أن يمد القبل على درس الفكر المعاصر بقاموس للمفاهيم الفلسفية الحديثة 
التى لا غذه بپا العاجم والوسوعات العربية . 

العا إن يطلع الستانس بالقكر الغربي الحديث على أحدث المناظرات الفكرية 
والمناقشات الدائرۃ الیوم ہین يعض ابرز مفکري الغرب, والاأگان عنهم بالاخعصی. ‏ 
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